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EL MITO DEL UNICORNIO 


por 
ROGER CAILLOIS 


Traducción de ESTHER H. ZENDEJAS 


Con gran gusto presentamos a nuestros lectores un artículo de 
Roger Caoillois, Este texto póstumo se inscribe en la línea 
de sus estudios sobre el mito y lo imaginario. Ya el pulpo, la 
Mantis religiosa, la Fulgora laternaria, habían llevado al autor 
en el mundo real, a reflexiones cercanas a las que aquí presenta 
a propósito del narval y del imaginario unicornio. En la obra del 
autor, la importancia del unicornio proviene del vínculo estable- 
cido por el diente del narval entre dos de las casillas del tablero 
de ajedrez de Roger Caillois: el mito y la disimetria. * 


Desde hace mucho tiempo, el problema del unicornio parece 
estar resuelto: se trata de una yegua blanca y salvaje que lleva 
un largo y trenzado cuerno de marfil sobre la frente, cuerno del 
que las fábulas, las artes, la heráldica y la farmacopea narran, re- 
presentan y elogian incansablemente las virtudes, reales o imagi- 
narias.** De la antigiedad nos llegan relatos de animales que 
poco después fueron considerados como el posible ancestro de 
la yegua prodigiosa; pero esos animales no presentan ninguno 
de sus caracteres, excepto el cuerno solitario. A finales del siglo 
XII y principios del XIII y, más tarde, durante el Renacimiento 
y hasta las postrimerías del siglo XIX fue uno de los temas favo- 
ritos de la escultura y la tapicería del mundo cristiano. En vano 


* El lector deberá remitirse en particuiar-a-las-siguientes. obras: Le mythe et 
l'homme, N. R, F,, 1938 (trad. al esp., Buenos Aires, 1939); Cases d'un échiquier, 
1970; La Dissymétrio, 1973. (N. de laR.). 

** Algunos aspectos de este estudio ya habían sido abordados por el autor en un 
artículo publicado en Le Monde el 24 de diciembre de 1976. (N. de la R.). 
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se identificó su cuerno al singular diente del narval, cetáceo árti- 
co raro y de grandes dimensiones. 

A excepción del cuerno, no existe ninguna relación entre el 
mito del unicornio y el espolón del cetáceo sin leyenda, aunque 
fabuloso por sí mismo. El animal, compuesto a marcha interme- 
dia entre equino y caprino, pertenece al campo de la historia y 
la estética. He intentado establecer los datos esenciales y definir 
las diferentes direcciones de la imaginación. 

Respecto al diente ensortijado, largo y delgado, que la imagi- 
nación medieval transfirió a su frente, lo misterioso no es que 
sea único sino que, en realidad, exista en un soto lado, el lado iz- 
quierdo, del narval. Sin duda, la explicación no está al alcance 
del hombre. Este sólo puede establecer, como quise hacerlo, que 
se trata de una manifestación, entre otras muchas, de una ley 
constante del universo a la que el hombre no escapa. A todos 
sus niveles, el universo necesita de equilibrio para su estabilidad 
y de desequilibrio para su desarrollo. De igual manera, a todos 
los niveles, de la partícula infra-atómica a los organismos más 
complejos, de los cristales a las plantas trepadoras, al hemisferio 
del cerebro humano donde residen las facultades simbólicas, el 
lado izquierdo es casi siempre el preferido. A pesar de las apa- 
riencias, incluso la supremacía de la mano derecha es la conse- 
cuencia del cruzamiento de los nervios principales a la altura del 
cerebelo. No pertenece a la parte el explicar las leyes de la tota- 
lidad de la que es fracción integrante y a las cuales ella misma 
está sometida; sólo sabría reconcerlas y, eventualmente, precisar 
los mecanismos: privilegio de por sí exorbitante que constituye 
probablemente la singularidad del hombre. 

He restituido ei mito del unicornio a su época y a su ambien- 
te. [Respecto al]* misterio inaccesible del camino superior iz- 
quierdo del narval, sólo me ha sido posible definirlo y confir- 
marlo. Quizá sea una característica de dos ¿pocas [el unicornio 
y el narval, el mito y la ciencia], como el paso de un enigma a 
otro y de la leyenda al enigma riguroso. Un diente de marfil 
establece el vínculo. Al igual que el universo, la historia se carac- 
teriza por la continuidad. 

En el bestiario fabuloso, el unicornio parece ser un animal 
por completo aparte. Esa yegua blanca de trenzado cuerno 
sobre la frente no tiene nada de especialmente inverosímil. Tam- 
bién conocemos a otros, desde el escarabajo rinocórneo hasta el 


*Las palabras entre corchetes fueron agregadas por la Redacción de Diogéne al 
manuscrito original no revisado por el autor. (N. de la R.). 
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rinoceronte, que tienen un solo cuerno frontal. El unicornio 
no es como la sirena, el fénix o la arpía, un compuesto de ser 
humano y bestia, ni mucho menos un monstruo anatómico, 
como el centauro con sus cuatro patas y sus dos brazos, o un 
animal compuesto, como la quimera o el dragón. Además, se le 
consideraba real, cuando sólo el cuerno, que justamente lo vol- 
vió maravilloso y después sospechoso, era lo verdadero. 

En suma: animal imaginario, mas verosímil, excepto por el es- 
polón de marfil que lleva sobre la frente y que resulta ser el de 
un cetáceo indiscutible. Tal es la originalidad del unicornio en 
la zoología de la fábula, 


OTROS UNICORNIOS 


El aspecto tradicional del unicornio se limita a la cristiandad 
medieval; pero el animal aparece en otros lugares, en épocas mu- 
cho más remotas, aunque bajo formas diferentes, para no decir 
irreconocibles. No sería inútil mencionarlas brevemente. 

Los eruditos pronto se dieron cuenta de que un animal legen- 
dario, designado con un término equivalente al nombre de 
unicornio, era conocido desde los tiempos más remotos; aun- 
que, es cierto, el animal en cuestión nunca presenta la aparien- 
cia que le conocemos desde la Edad Media cristiana. Así, una 
vasija iraní del primer milenio a.C. representa ya a un cuadrúpe- 
do con un solo cuerno, si bien rechoncho y paticorto. Los au- 
tores griegos y latinos describen al unicornio (unicornis) como 
un caballo o un ciervo, o bien como un asno salvaje o un cerdo. 
El texto más conocido es el de Plinio el Viejo en su Historia 
natural (VII, 31): “En la India se da caza a otra fiera: el uni 
cornio, semejante por el cuerpo al caballo, por la cabeza al cier- 
vo, por lás patas al elefante y por la cola al jabalí. Su mugido 
es grave; un largo y negro cuerno se alza en medio de su frente. 
Se niega que pueda ser atrapado vivo.” En sus Indica, Ctesias, 
quien fue médico de Ciro el Grande y después de Artajerjes 11, 
Mnemón, había situado también al unicornio en la India antes 
que Plinio. Lo describe como un asno salvaje muy veloz de pela- 
je blanco, ojos azules y cabeza púrpura. Lleva sobre la frente un 
cuerno de un codo de largo en el que la base es blanca, el medio 
negro y la extremidad púrpura. Los hindúes de más alto rango 
bebían de su cuerno, adornado con bandas de oro a intervalos 
regulares, para así inmunizarse contra los venenos y los espas- 
mos. Vomitaban los alimentos envenenados que hubieran podj- 
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do comer. Filostrato confirma en su Vida de Apolonio de Tiana 
(HI, 1), que sólo los reyes beben de tazas de cuerno de unicor- 
nio; por ello no sufren si son heridos y pueden pasar sin que- 
marse a través de una hoguera. 

La forma de la bestia es variable: se le considera bien como 
un pez, bien como un dragón o un escarabajo. 

En Persia, el unicornio es el “animal total” del Bundahish 
(cap. XIX): asno con tres patas que permanece en medio del 
océano. Tiene seis ojos, nueve bocas, dos orejas y un cuerno. Es 
tan grande como el Monte Alvad. Su único cuerno se parece al 
oro y es hueco. Le ha crecido un millar de ramificaciones; son 
grandes o pequeñas y podrían corresponder al camello, al asno 
o al buey. Con ese cuerno, el animal disipa y elimina toda co- 
rrupción vil proveniente de las criaturas nocivas. El menor de 
sus movimientos o de sus gritos tiene efectos cósmicos. Sus ex- 
crementos son el ámbar gris. 

Según el Talmud, el unicornio es también un animal colosal: 
no pudo caber en el arca y escapó al Diluvio atado en el exterior 
de la nave. 

Es evidente que la palabra unicornio designa a cualquier ani- 
mal de dimensiones fantásticas y provisto de un solo cuerno, 
aunque no siempre se asegura o especifica que posea esta última 
característica. Particularmente en la Biblia, el unicorniv es una 
criatura monstruosa, emparentada al behemott o al leyiatán: 
los términos monoceros o unicornio, que sirven para traducir la 
palabra hebrea, dejan un amplio margen a la interpretación. 

En la China Clásica, en un contexto muy distinto, con el 
nombre de K”+in, junto con el fénix, el dragón y la tortuga, 
el unicornio es uno de los cuatro animales de buen agúero enu- 
merados en el L+ki, razón por la cual es sumamente venerado. 
Se le describe de la siguente manera: tiene cuerpo de ciervo, 
cola de buey y cascos de caballo; el pelaje del lomo es de cinco 
colores, el vientre amarillo, y tiene un solo cuerno de carne. 
No pisa el pasto verde. La duración normal de su vida es de mil 
años. Hace su aparición en el momento del nacimiento de los 
emperadores virtuosos y de los grandes sabios. La primera de sus 
epifanías tuvo lugar en el jardín del Emperador Amarillo. Dos 
unicornios vivieron en la capital del Emperador Yao. Cuando 
la madre de Confucio lo llevaba en el vientre se le apareció un 
unicornio. Según otra versión, los espíritus de los cinco planetas 


le trajeron [un animal] “[que] tenía el cuerpo de una vaca, esca- 
mas de dragón y en la frente un cuerno”. (La madre de Confu- 
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cio) ató un nudo bordado al cuerno del animal favorable, el cual 
permaneció durante dos noches y se fue. La escena fue represen- 
tada a menudo, en especial en el Sheng Chu-Tu, vida de Confu- 
cio editada en el siglo XVII. En esa obra, el unicornio se parece 
a un perro acorazado, una especie de armadillo de gran tamaño 
con una larga cola aplanada en sentido vertical. Una variante de 
la misma leyenda, recogida por Wilhelm, precisa que el animal 
era portador de una placa de jade en la que se leían estas palabras 
“Hijo del cristal de la montaña, cuando haya caído la dinastía, 
mandarás como rey sin las insignias reales.” Poco antes de la muer- 
te de Confucio sobrevino un accidente. Un unicornio fue herido 
por unos cazadores. Han-Yu, discípulo del filósofo, dijo: “Un 
cuerpo de venado con un cuerno de carne, ¿no se trata de 
un monstruo celeste de mal augurio?” Confucio fue a examinar 
al animal y respondió llorando: “Es un unicornio”; es decir, el 
animal favorable por excelencia; aquel, sin duda, cuya fausta in- 
fluencia mantenía con vida al excepcional sabio. 

En su Manual de zoología fantástica,* J. L. Borges cita una 
fábula posterior relativa a Gengis-Kan. Una avanzada del ejército 
con el que se proponía conquistar la India 


divisó en los desiertos un animal “semejante al ciervo, con un cuerno 
en la frente, pelaje verde”, que les salió al encuentro y les dijo: 

—Ya es hora de que vuelva a su tierra vuestro señor. 

Uno de los ministros chinos de Zengis, consultado por él, explicó 
que el animal era un chio-tuen, una variedad de K'¿lin. Cuatro in- 
viernos hacía que el gran ejército guerreaba en las regiones occiden- 
tales; el Cielo, harto de que los hombres derramaran la sangre de los 
hombres, había enviado ese aviso. El emperador desistió de sus pla- 
nes bélicos. 


El unicornio distingue también a los inocentes, a quienes res- 
peta, de los culpables, sobre los cuales se precipita, si bien sin 
hacer uso de su cuerno, que sólo es una especie de verruga. 

El escepticismo respecto al unicornio, o al menos respecto a 
las virtudes notables que se le adjudican, progresa de manera de- 
cisiva mediante el método experimental al que, a fin de cuentas, 
se refiere el cirujano francés Ambroise Paré. En China, al pare- 
cer, es la simple lógica la que conduce al mismo resultado, pero 
con la única diferencia de que el razonamiento amenaza la exis- 


1 Este fue el título de la primera edición, Actualmente aparece con el de El 
libro de los seres imaginarios, Ed. Emecé, Buenos Aires, 1978, p. 167. 
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tencia del animal mismo, antes bien que la influencia milagrosa, 
de la cual sería su soporte. No obstante en el aspecto estricta- 
mente racional, la argumentación, aunque menos rigurosa, es 
casi idéntica: ¿Cómo un animal tan raro y respecto al cual nadie 
se pone de acuerdo podría proveer a las farmacias de una 
cantidad tan considerable de remedios? La demostración china 
quiere decir: ¿Cómo, ante un unicornio, podemos estar seguros 
de identificarlo correctamente? He aquí el razonamiento de 
Han-Yu, quien vivió en el siglo XÍ, es decir, un poco más de cin- 
co siglos antes que el cirujano europeo: 


Universalmente se admite que el unicornio es un ser sobrenatural y 
de buen agiero; así lo declaran las odas, los anales, las biografías de 
varones ilustres, resúmenes y otros textos similares. Hasta las mujeres 
del pueblo y los párvulos saben que el unicornio constituye un presa- 
gio favorable, 

Pero este animal no figura entre los animales domésticos, no siempre 
es fácil encontrarlo, además, su aspecto no se presta a una clasifica- 
ción. No es como el caballo o el toro, el perro o el puerco, el lobo o 
el ciervo. 

En tales condiciones, podríamos estar frente al unicornio y no sa- 
bríamos con seguridad lo que es. Sabemos que tal animal con crin es 
caballo y que tal animal con cuernos es toro. El perro y el puerco, el 
lobo y el ciervo, sabemos lo que son, No sabemos cómo es el unicornio. 
Pero si no se puere reconocer al unicornio, es muy natural que se le 
pueda considerar como nefasto. 

El hecho es que, cuando aparece un unicornio, siempre hay un sabio 
cabal en el lugar; el unicorno aparece por el sabio. Ahora bien, un sa- 
bio cabal está seguro de reconocer al unicornio y sabe a ciencia cierta 
que el unicornio sólo puede ser fausto. 

Se puede, pues, decir que aquello que caracteriza al unicornio como 
tal es su virtud y no su aspecto. Si aparece sin esperar a que haya un 
sabio para reconocerlo, ¿no sería natural que se le considerara como 
nefasto? 


EL UNICORNIO DEL OCCIDENTE CRISTIANO 
A. La medicina 


En el occidente cristiano y feudal o en el humanista y cortesa- 
no, existen dos temas muy distintos. En mi opinión, sólo se 
encuentran unidos por azar o bien gracias al efecto de una coin- 
cidencia, por no decir de un juego de palabras o de una traduc- 
ción precipitada. En primer lugar, la leyenda de las virtudes 
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profilácticas antivenenosas y anestésicas del cuerno del unicor- 
nio, considerado como antídoto universal; en segundo lugar, el 
mito de la yegua blanca con un solo cuerno trenzado que no 
puede ser capturada sino mediante una virgen. Por mi parte, 
nunca he pedido identificar el mínimo vínculo entre los dos, a 
excepción del espolón del narval, panacea costosa, en un caso, 
en el otro, atributo maravilloso de un animal casi sobrenatural, 
visiblemente más emblemático que real y de cuyas virtudes te- 
rapéuticas nadie parece preocuparse. Por una parte, se trata de 
una sustancia eficaz, ya pulverizada o disuelta, que actúa, lle- 
gado el caso, por su sola presencia o proximidad; por la otra, 
una bestia misteriosa, semidivina o, al menos, símbolo teológi- 
co y moral, pero cuyo poder preventivo o curativo permanece 
obstinadamente ignorado. Sólo veo una relación entre los ciclos 
de superstición y las fábulas: el espolón real del narval (monoce- 
ros. . .) y la yegua joven a la que, por no conocerse su verdadero 
origen, se le consideró [como] el unicornio, en latín unicornis, 
traducción literal de monoceros, “que tiene un solo cuerno”, es 
decir, la palabra que Ctesias utiliza para designar al animal con 
cuyo cuerno se protegían los habitantes de la India, ya contra 
los venenos, ya contra las enfermedades y los asesinos. 

Como remedio infalible, el cuerno del unicornio es sumamen- 
te apreciado y muy costoso. Hacia 1600, una vendedora del 
Pont-Neuf vendía agua extraída de un recipiente donde bañaba 
un pedazo de cuerno de unicornio. [Esos pedazos] costaban 
hasta diez veces su peso en oro puro; lo cual no era pagar tanto, 
ya que las virtudes del cuerno rebasaban con mucho el campo 
estrictamente terapéutico. 

El poder misterioso del animal vuelve inestimable el cuerno. 
El unicornio tiene el don de revelar todo lo alterado, impuro, 
contaminado, maléfico; destruye todo veneno, desorienta a toda 
serpiente; el vino envenenado se agita en una copa o en un vaso 
de cuerno de unicornio; la empuñadura de un cuchillo hecha del 
mismo material transpira si la hoja entra en contacto con una 
carne a la que se ha inoculado con bilis de leopardo o cualquier 
otra esencia mortal. Generalmente, sólo basta “tocar” el ali- 
mento sospechoso con un fragmento del cuerno mágico engar- 
zado en su extremo en un mango de plata. 

Bertrand d'Astorg, quien narra esas virtudes milagrosas en su 
obra El mito de la dama del unicornio,? finge curiosamente 


2 Le Mythe de la Dame á la Licorne, París, 1963. 
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crecer, sin duda con fines poéticos, en la existencia del unicor- 
nio. Aun más, sugiere, a propósito de los experimentos de Am- 
broise Paré, que posiblemente el médico sabio utilizó para sus 
experimentos una de las numerosas imitaciones que el elevado 
precio del polvo de cuerno de unicornio o del agua donde un 
pedazo del mismo ha sido macerado obliga a fabricar. 

En todo caso, es el momento de pasar al Discurso del unicor- 
nio, del cirujano de Enrique H, modelo, aún hoy en día, de 
argumentación rigurosa y en el cual el aspecto terapéutico 
de la leyenda jamás se exaltó. La obra apareció en 1579. A pe- 
sar de todo, el autor se siente un poco incómodo por la auda- 
cia de su empresa, Casi no conoce al unicornio, excepto por las 
alusiones de la Biblia y las pocas referencias que figuran en los 
escritores de la antigdedad grecolatiha. Pero es más que suficien- 
te para dejarlo perplejo. Si la apariencia del animal es muy va- 
riable, su origen no lo es menos: se le podría encontrar en la 
India, en Etiopía, en las comarcas aún desconocidas o en los 
desiertos. Es un animal solitario y raro; frecuenta los lugares 
inaccesibles. Y para que Ambroise Paré concluya: “¿Quién de- 
muestra que esas personas ignoran la verdad y que sólo hablan 
por opiniones y de oídas?” Confirma que jamás figuró unicor- 
nio alguno en los grandes desfiles de animales exóticos en el 
anfiteatro, ni bajo Dioclesiano ni bajo Gordiano. Cuando mu- 
cho, sólo se podía representar a los rinocerontes, de los que 
Plutarco afirma, perentdriamente, que son diferentes a los uni- 
cornios. 

Pero el cuerno del unicornio es cosa común. Ambroise Paré 
presume que se trata sólo de un diente de rohart, palabra con 
que se denomina en francés a todos los animales marinos que no 
son peces, la morsa en primer término. De hecho, señala el ciru- 
jano, los cuernos conservados en Estrasburgo, el Vaticano, Ve- 
necia, Saint-Denis y otros lugares no ofrecen entre sí más que 
un parecido discutible. Los animales comúnmente considerados 
como unicornios generalmente tienen dos, y por completo si- 
métricos; con la excepción, no obstante, del pez gingival,* que 
sólo posee uno en forma de sierra, de 90 cm. de largo, plano, de 
tres dedos y medio de ancho y con puntas a cada lado. Dicho 
pez es común a lo largo de las costas de Africa, en especial fren- 


* El término utilizado por el autor en francés es *poisson uletif, poz lo que cree- 
mos que se refiere a algún tipo de pez ulético (gingival) y, por las características ano- 
tadas, seguramente se trata del pez sierra, (N. de la R.). 
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te a Guinea; mas ningún parecido tiene con la blanca yegua de 
cuerno aguzado, a pesar de que muchos lo llamen “unicornio 
marino”. Además, el simple hecho de que exista una gran 
abundancia de cuernos de unicornio en las apotecas muestra de 
por sí que se trata de una falsificación, ya que sería muy difícil 
que pudieran estar tan bien provistas de los cuernos de un ani- 
mal tan raro. 

Sin embargo, hay que creer en el unicornio, puesto que las 
Escrituras lo citan repetidamente (Salmos, 22; Isaías, 34; Deute- 
ronomio, XXVII; Job, XXXIX, 12, 13, etc.); si bien su cuerno 
no posee las virtudes que se le atribuyen en otras fuentes. 


B. La teología 


Una vez hecha esa concesión a la teología, el sabio médico pasa 
al método experimental. Demuestra que el agua en la que ha 
sido remojado un pedazo del cuerno-panacea no molesta en 
absoluto a los escorpiones, las arañas o los sapos, que pasan por 
ella las veces que quieren. Los sapos viven en ella sin problemas, 
aunque el cuerno raspado haya sido, alternativamente, el de la 
basílica de Sant-Denis, es decir, el del Rey, o el de los co- 
merciantes que lo vendían al precio más elevado, Además, el 
cuerno no transpira en presencia de un veneno; fija la humedad, 
pero como cualquier cosa fría y pulida: mármou1 o espejo. Por 
otra parte, los médicos que han experimentado con el cuerno 
comparten la misma opinión negativa. Los maestros de la anti- 
gúedad, Galeno, Hipócrates, Aristóteles, no lo mencionan, no 
obstante que no ignoraban la existencia de animales con un solo 
cuerno, como el órix o el asno de la India. Si los practicantes 
o los científicos modernos, como Christophe André, Rondelet, 
Duret y el primer médico de Carlos IX, Chapelain, optaron por 
no Opinar sobre las virtudes del cuerno misterioso, aun cuando 
no creyeran en ellas, fue porque la creencia era inveterada y 
general y, concluye Ambroise Paré, no sin malicia, la creencia 
no dafía a nadie, “a excepción de la bolsa de aquellos que creen 
en dichas virtudes más que en el peso del oro”. 

También, al terminar su discurso, Paré asimila la verdad cura- 
tiva del cuerno del unicornio a la del agua potable, las piedras 
preciosas y la pezuña del alce. 

He restituido la argumentación del médico paso a paso, tanto 
por su notable espíritu de método como por la prudencia que, 
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empero, se siente obligado a manifestar hacia la Iglesia. Porque, 
de manera paralela, aunque con toda probabilidad sin relación 
alguna, la figura del unicornio entró en la simbólica cristiana. 
Los especialistas en el arte medieval han tratado de establecer 
la genealogía del unicornio occidental a partir de Ctesias, pasan- 
do por Isidoro de Sevilla, quien murió en 636 después de haber 
escrito una obra enciclopédica sobre los animales en la que no 
olvidó al unicornio. 

En efecto, el unicornio, protegido en las citas bíblicas que sir- 
ven para autentificarlo, es uno de los animales alegóricos de los 
exégetas acreditados y de los teólogos, aun cuando la significa- 
ción siga siendo ambigua algunas veces. Según Isidoro de Sevilla, 
para capturarlo se necesita atraerlo mediante una virgen consagra- 
da, Entonces, el unicornio descansa sobre el regazo de la joven, 
quien lo anima con sus caricias y lo lleva al palacio de los reyes. 

El animal dudoso de la antigiedad conquista un lugar desta- 
cado en el bestiario cristiano con Honorio de Autun. Este, en 
efecto, ve en el unicornio al símbolo mismo de la Encarnación 
y, accesoriamente, de la pureza: 


El unicornio representa a Cristo y el cuerno que lleva en medio de la 
frente simboliza la fuerza invencible del Hijo de Dios. Descansa sobre 
el seno de una virgen y ha sido capturado por los cazadores. De igual 
modo, los cazadores capturan al unicornio con una trampa de dulzu- 
ra y pureza. La alegoría significa que Cristo tomó la forma humana 
en el seno de María y que aceptó darse a aquellos que lo buscan.? 


En los siglos XIV y XV, la leyenda se complica. El cazador 
que persigue al unicornio se convierte en el ángel Gabriel y la 
joven que permite su captura viene a ser la Virgen María. La 
fabula reúne así la Anunciación y la Encarnación.* Esta fábu- 
la sitúa la escena en el “jardín cerrado” por una barrera (hortus 
conclusus) que cerca a la Virgen. La escena de la captura del 
unicornio viene a ser también una representación clásica de la 
pureza de María y del nacimiento de Cristo. El cazador está 
acompañado comúnmente por cuatro lebreles que forman dos 
parejas y representan la misericordia y la verdad, la justicia y 
la paz. 

3 Citado por Marguerite Charageat, “La Chasse á a la licorne et le décor de la 
chasse du parc de Raray”, en Buletin de U'histoire de Part frangais, 1937, p. 186; 
sen Emil Mibo LA edcinc ds XI sóc en France 1919, p. 56. 


M. Charageat, art. cit., p. 186; según León Germain, La Chasse d la licorne et 
Pimmecuión Conception, Nancy, 1897. 
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Cristo mismo, como unigenitus, es asimilado al unicornio, 
unicornis. El Apocalipsis, por su parte, se conforma con asignar- 
le como montura un caballo blanco, que simbólicamente se 
transformó en unicornio.* 

Incluso bajo su forma humana, Cristo sólo cede ante aquellos 
que lo aman y sólo se deja descubrir por ellos (Speculum de mis- 
teriis Ecclesiae). La escena de la doncella domesticando al animal 
salvaje se encuentra representada a menudo en los manuscritos. 


Nadie parece ponerse de acuerdo respecto a la identificación 
dei unicornio con Cristo o la Iglesia, o incluso, a un nivel más 
modesto, respecto a considerarlo como símbolo de pureza o 
dulzura. Se le sigue considerando, a la vez, como a un animal 

“astuto, cruel o, por el contrario, como temeroso y fácil de en- 
gañar o, a menudo, como francamente vulnerable, si no es que 
diabólico. Desde su inicio, el simbolismo de la caza del unicor- 
nio es muy ambiguo. La joven virgen presenta sus senos desnu- 
dos al animal rebelde que no se deja domesticar ni capturar. 
Entonces, el unicornio mama la leche y, de esta forma, le per- 
mite asir su cuerno. Desde ese instante está preso. 

El unicornio no hace sino ceder a la tentación. Pero puede 
ser igualmente cruel. Arroja a sus enemigos por los aires y los 
devora. Según ciertas versiones, acorralado en una meseta, 
para escapar de sus cazadores, se precipita al abismo. Su 
cuerno, elástico y flexible, amortigua la caída. Sucede tam- 
bién que lanza por los aires a sus enemigos y los atraviesa 
con su cuerno. Es bravo y temible al igual que el león. Tam- 
bién puede mostrarse ingenuo. Según una fábula tomada de un 
Midrash,* el león sólo tiene un recurso para vencerlo. El uni- 
cornio lo acosa contra un árbol. El león se deja acosar. El 
unicornio se precipita sobre él para traspasarlo con su cuerno. 
El león lo esquiva; el cuerno se hunde en el tronco y el unicornio 
no puede librarlo. Entonces el león devora al unicornio. En cuanto 
a los hombres, estos sólo pueden capturario con una red o una 


5 Barbier de Montault, Traité de Piconographie chrétienne, París, 1890. T. IL, 
p. 101. Según el mismo autor, el unicornio pudo haber servido de emblema especial- 
mente a San Cipriano, a San Fermín y a San Justino. Cf. M. Charageat, af. cif, 
p. 188, no. 2. 

* Midrash.— Palabra hebrea proveniente de la raíz darosh que significa pedir, in 
quirir, poner en duda, exigir. El Midrash sería la petición, el requerimiento o la puesta 
en duda. El Mídrash sirve para esclarecer o interpretar los múltiples textos del Talmud. 
Las polémicas en las que se enfrascan los midrashin “los estudiosos' abrieron el cami- 
no al pilpul, es decir, a la discusión que llevara hasta las últimas consecuencias las po- 
sibilidades de explicación y aclaración. N. de la T. 
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trampa. Una vez capturado, se niega a alimentarse y se deja morir 
de melancolía. Le gustan las palomas; si las escucha cantar sobre 
un árbol, se desliza entre las ramas bajas y hace pasar su cuerno 
por una de éstas hasta que alguna de las palomas se posa en él. 

Para capturarlo, existe otro medio distinto al de la domesti- 
cación con la ayuda de una joven casta. Se viste a un joven con 
la indumentaria de una joven. El unicornio se acerca y posa la 
cabeza sobre sus rodillas, donde muere de inmediato. El joven 
solo tiene que segarle el cuerno. 

San Basilio, en fin, es formal. El unicornio es un servidor del 
Infierno: “Desconfía del unicornio, es decir, del demonio, ya 
que atrae el mal sobre los hombres y es hábil para provocarlos.” 

El equívoco no es menos visible en las imágenes piadosas o 
satíricas. A un año de distancia, el Explanatio Imaginum de 
Scaliger contiene un grabado que representa a un unicornio, sím- 
bolo del Espíritu Santo inspirado en un papa (Colonia,'1570) y el 
Auslegung der figurer. .. de Paracelso contiene un unicornio bur- 
lón que, con el cuerno, hace caer la tiara de otro pontífice (1569). 

Se cuenta que Torquemada tenía siempre a su alcance un 
cuerno de unicornio destinado a protegerlo de los sortilegios, 
Wolfram von Eschenbach, en Parzival (IX, líneas 1404-1501) 
recuerda que el unicornio posee “el don maravilloso de reco- 
nocer a las doncellas que aún son puras”, Agrega dos detalles 
inéditos: “El corazón del animal milagroso se coloca sobre la 
herida del Rey para aliviarlo y este puede aprovechar la ocasión 
'para poder extraerle de la frente la piedra de granate que lleva 
bajo el cuerno.” 


C. La fábula profana y el arte del Renacimiento 


Como lo hemos confirmado, en la leyenda se entretejen la 
teología, la patrística y diversas supersticiones, incluso, algunas 
veces, la simbólica de ascendencia neoplatónica. El emblema 
LXXXIX de la Symboligraphia sive de arte symbolica, de 
Jacobus Boschins, representa a un unicornio que se inclina so- 
bre un lago para mirarse. El cuerno de su reflejo parece ame- 
nazarlo en pleno pecho; el lema, obligado en este género tan 
sistemático, es el siguiente: “¡Me asusto de mí mismo!” Me 
parece que este es un comentario acertado de la ambivalencia 
fundamental del unicornio, afectuoso y despiadado, solitario, 
inspirador y cruel, ingenuo e infalible. 
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C. G. Jung, quien corr.piló muchos de esos datos en su obra 
Psicología y Alquimia,* sólo se preocupó por la universalidad 
del unicornio, sin analizar ni precisar la variedad de las epifa- 
nías del animal. Para él, representa al Mercurio del arte espa- 
gírico y, de hecho, aparece con frecuencia en los tratados que 
lo exponen confrontado a un ciervo o a un león, (en) juergas 
o combates de los que no vislumbramos que se pueda extraer 
gran cosa, tan monótonas y especializadas son obligatoria- 
mente a la vez esas oposiciones o alianzas en los sistemas de me- 
táforas deliberadamente laberínticos. 

La fábula del unicornio, puesto al margen su desarrollo teo- 
lógico, es casi del todo tributaria de una atmósfera feudal de 
amor cortesano, de respeto a la mujer, de pasatiempos refina- 
dos, de gusto por la música y la poesía. La serie de tapices del 
museo de Cluny lo prueba; en ella va unido a los refinamien- 
tos de las artes relacionadas con los diferentes sentidos. El 
tera de la caza también es aristocrático. Se sabe de sobra que 
el amor cortesano a veces armoniza bien con la sensualidad 
refinada. 

De ahí la marcada oposición entre el unicornio occidental, 
que aparece al final de la Edad Media, y todos aquellos dis- 
persos en el resto del mundo. Además, la figura del unicornio 
señorial no sobrevivió al ambiente de los castillos. Sin embar- 
go, floreció hasta el final del siglo XVI, pero bajo una forma 
puramente profana. Figura y se yergue altivamente en mármol 
en la cima de pirámides monumentales, como en los jardines 
borromeos de Isla Bella (finales del siglo XVI), montado por 
Eros, dios del amor; o cercado por perros en las partes central e 
inferior del frontón de las puertas del castillo de Raray que dan 
al bosque. 

Al igual, para citar un último ejemplo, en el llamado jardín 
“secreto” de Caprarola, una pareja de unicornios es montada 
por dos ninfas. Se sabe que se le adjudica a Alexandre Farnese 
el haber inspirado, al menos, la idea general. 

El unicornio ya sólo tiene una función ornamental con reso- 
nancia alegórica, del mismo modo que sigue siendo un motivo 
de heráldica en el que cada una de sus actitudes conserva un 
sentido definido. Aden ás, será sólo hasta después de la unión 


$ Psychologie et alchimie, trad. al francés, Paris, 1970. 
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de Inglaterra (el león) y Escocia (el unicornio) cuando los dos 
animales heráldicos sostendrán las armas del Reino Unido. Re- 
sulta que la pintura lo hace el animal familiar de las hechice- 
ras, pero en este caso se trata de la fantasía de artistas simbolis- 
tas o prerrafaelistas que casi no tiene significación precisa. Una 
muestra admirable de ello la constituye una célebre pintura de 
Gustave Moreau, 

Las leyendas propias del unicornio, alianza de la hacanea de 
las doncellas y el cuerno del narval de los tesoros reales, no so- 
brevivieron a la cultura que les había dado origen. Quizá en el 
ciclo del unicornio occidental no hemos distinguido bien los 
diferentes aspectos que presenta: la superstición sobre la pana- 
cea profilática, el simbolismo teológico, los desarrollos intelec- 
tuales o artísticos, en todo caso estrictamente profanos, proye- 
nientes del espíritu del Renacimiento. 

En la confluencia de los dos primeros, se sitúa la utilización 
del marfil del diente del narval como materia a la vez preciosa 
y saludable; en la confluencia del segundo y del tercero, una 
simbólica que se arraigó muy pronto y que ha conquistado un 
lugar privilegiado en el universo de la imaginación, dondequiera 
que los juegos de la alegoría o del símbolo, desde la pintura has- 
ta la poesía, necesitan, ya una forma o una imagen, a la vez ele- 
gante y significativa, ya una sustancia preciosa, durable y que 
sea posible de trabajar. De ahí el vasto campo que se extiende 
desde las proezas de la joyería hasta las promesas y los enigmas 
de la imaginación. Criatura candorosa, nuncá dócil, piedra de 
toque de la inocencia y el veneno, cándida y perversa, no está 
menos próxima a la víctima que a la hechicera; puesto que, 
posteriormente, acompañará gustosa a Circe en los escenarios 
del siglo XIX. 

En sí mismos, los cuernos de unicornio o dientes de narval 
fueron rarezas vivamente codiciadas durante mucho tiempo. Los 
daneses comerciaron con ellos, pero los traficantes que se 
los proporcionaban callaban escrupulosamente el origen. Se con- 
taron entre los objetos más preciados del mundo, razón por la 
que figuran incluso en el Littré, que da los dos ejemplos siguien- 
tes: el primero, el de Commynes, quien, al narrar el saqueo de 
los bienes de Pedro de Médecis, evalúa un cuerno entero en seis 
o siete mil ducados; el segundo, extraído de las Historias de 
Agripa de Aubigné, indica que el botín más preciado del pillaje 
de algunas ciudades fue un cuerno de unicornio estimado en 
80,000 escudos. Estos testimonios no son los únicos. En el siglo 
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XVL los margraves de Beirut poseían cuatro grandes cuernos de 
unicornio. En 1559, los venecianos ofrecieron en vano por el 
más largo la fabulosa suma de 30,000 cequíes. Uno de ellos fue 
utilizado como remedio para la familia del príncipe. En la colec- 
ción del elector de Sajonia, en Dresde, había uno que pendía de 
una cadena de oro. Se estimaba en 100,000 escudos. 

Por una parte, el tratado de Ambroise Paré, los relatos de los 
viajes por los mares árticos y las descripciones de los naturalistas 
destruyen la creencia en las virtudes del cuerno y, por la otra, 
dan a conocer al narval con su diente único, cuyo valor no deja 
de disminuir cuando se sabe que proviene de un pez y no de un 
animal milagroso. En consecuencia, muy pronto se le desdeña. 
A. E. Brehm, en su obra de divulgación La vida de los animales, 
relata esta anécdota típica: “A principios del siglo XVITI, la 
Compañía de Groenlandia envió a Moscú, para ser vendidos al 
Zar, algunos dientes de narval; pero el médico del emperador 
impidió la venta, so pretexto de que sólo eran dientes de pez y, 
de ninguna manera, cuernos de unicornio.” El enviado debió 
regresar a Copenhague con su mercancía y, también ahí, tuvo 
la pena de ser objeto de burla. “¿Cómo tuvo usted tan poco 
tiento y tan poca experiencia?”, le dijo un viejo comerciante, 
“Debió haber dado al médico doscientos o trescientos ducados 
y nuestros dientes, con seguridad, habrían pasado por cuernos 
de unicornio”.” 

A. E. Brehm hace notar también que en las apotecas de fina- 
les del siglo XVIN aún se podían encontrar polvos de unicornio 
y que, en ese tiempo, sólo los holandeses burlaban todavía a los 
japoneses y a los chinos con el mismo engaño sobre la mercan- 
cía. En Europa, precisa este autor, los cuernos de unicornio ya 
no aportan ganancias: no se ofrecen más de 30 a 75 francos por 
pieza. Inútil decir que la cotización se ha invertido. La razón es 
que, independientemente de la belleza del objeío y de la calidad 
de su marfil, el narval es un animal no sólo protegido sino en vías 
de desaparición. Los cálculos más serios, efectuados en 1974, no 
sobre el narval sino a partir de la especie más cercana, que es la 
beluga, estiman que la cifra de nacimientos anuales es de 994 y 
la de desapariciones por captura, muerte natural o congelamien- 


7 A. E. Brehm, La Vie des enimaux, trad. al francés, París, 1868. p. 828. 
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to en el hielo, de 1154 (A. W. Mansfield, T-C. Smith y B. Bock):3 
a lo que conviene agregar que sólo los rrachos adultos tienen el 
diente único y desmesurado, el que a menudo se rompe por 
accidente. 

Durante el periodo de gloria del unicornio, y hasta cuando ya 
se sabía su verdadera procedencia, fue la materia prima de 
numerosos objetos preciosos, tanto sagrados como profanos. 

Entre los más célebres,*se mencionan el del tesoro de los 
Habsburgo, en Viena, que mide 2.50 m.; el del museo Grasi, en 
Leipzig, de 2.38 m.; el del tesoro de San Marcos, en Venecia, de 
2.32 m. Por último, el del tesoro de Saint-Denis, actualmente en 
'el museo de Cluny, después de haber pertenecido al Gabinete de 
las Medallas de 1893 a 1913, alcanza 2.90 m. Este último ya 
figuraba en los inventarios del siglo XV1 y se creía que había 
sido donado a Carlomagno, en 807, por Harún-al-Raschid, califa 
de Bagdad. Casi siempre eran presentados en posición vertical y, 
en ese caso, estaban lujosamente montados sobre pedestales la- 
brados. En ocasiones, también eran esculpidos y ornamentados 
con largos frisos en espiral a lo largo de todo el cuerno. La Daf- 
ne en metamorfosis del museo Grassi, con los cabellos extendi- 
dos que se enredan en torno al cuerno y que poco a poco se 
dispersan, puede considerarse, en este sentido, como una obra 
de arte. Esta obra se remonta a los inicios del siglo XIX.? 

Los historiadores del arte y los catálogos de museos mencio- 
nan también copones, copas, vasos, tabaqueras, relicarios, una 


8 Comunicación aceptada en marzo de 1974 por el subcomité sobre los cetáceos 
de talla menor de la International Whaling Commission, Montreal, Quebec, del lo, al 
11 de abril de 1974, He aquí el resumen oficial de la comunicación: “Sesenta y dos 
narvales (Monodon monoceros) fueron capturados y examinados en la región de 
Pond Iniet, Isla de Baffin, en 1963-1965. Son visibles las capas de crecimiento, tanto 
en el colmillo protuberante como en el cubierto. Los pocos residuos de alimento 
identificables en el estómago son restos de calamares y de saidas. Los recién nacidos 
miden alrededor de 160 cm. de largo y pesan un poco más de 80 kg. Las hembras, al 
final del crecimiento, alcanzan una longitud de 400 cm. y un peso de 1,600 kg. Se 
estima que el apareamiento tiene lugar cada tres años. Un cálculo conservador de la 
población de Canadá y al noroeste de Groenlandia es de alrededor de 10,000. Aun 
cuando se ignora la tasa de natalidad, se cree que es parecida a la calculada en la espe- 
cie más próxima, la beluga, es decir, alrededor de 9 por ciento. La captura anual po- 
tencial máxima, basada en la captura canadiense más alta, 442 narvales, registrada en 
1957, combinada con la de 135 en Groenlandia y una pérdida debida a asfixia por 
inmersión estimada en un SO por ciento, es de alrededor de 1,154, Esta cifra rebasa 
la producción anual, que se estima en 900. The Fish Res Board Can., vol. 32 (7), 
1975”. Estos datos sólo se refieren a Canadá, pero se duda que sean diferentes en el 
caso de Islandia y de las costas septentrionales de Siberia. 

9 Guido Schónberger, ““NarwalEinborn, studien iiber einen seltenen Werkstoff”, 
en Stádel Jahrbuch, YX, 1935-36, Frankfurt am Main, p. 208, fig. 219. 
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yaina y un mango de espada en el Museo de Arte de Viena, pro- 
cedentes de los Tesoros de los Habsburgo.*? El unicornio es uti- 
lizado también en la decoración de cofres y tarros de marfil: la 
base está hecha con la parte hueca del diente del narval y el 
cuerpo de la yegua fabulosa es tallado sobre el objeto. La base y 
la tapa de un tarro labrado hacia 1600 por Nikolaus Birkenholltz 
o por Nikolaus Kempf están adornadasasí, conununicornio,mien- 
tras que el tarro en sí es de marfil de narval. Guido Schónberger 
señala la misma materia unida al mismo motivo, tanto en los ob- 
jetos profanos (tabaqueras, dijes) como en los religiosos (relica- 
rios e incluso báculos de obispo, cuyo frente es un diente de 
narval y en los que el unicornio mismo está labrado en el báculo 
propiamente dicho; siglo XVID. El marfil del narval se uti- 
lizó frecuentemente en los cetros reales [. . .] en todo el trono 
de los reyes de Dinamarca, conservado en el castillo Rosenburg 
en Copenhague, y en ciertas obras de uso profano (por ejemplo, 
bastones, en cuyo mango [. . .] están expresadas escenas de la 
Pasión). !* 

Los diferentes objetos, de los cuales la mayoría está destina- 
da, ya lo veremos, a contener bebidas (o tabaco), tienen así un 
doble valor profiláctico: por la materia de que están hechos y 
por la representación del animal del cual se supone que provienen. 

Los objetos puramente utilitarios de diente de narval están 
bien localizados y determinados y son tardíos: se reducen casi 
exclusivamente a arpones de pesca del norte de Groenlandia y 
datan del siglo XIX. Naturalmente, el unicornio no figura en 
ellos. Para explicar su fecha relativamente reciente, aventuro la 
siguiente hipótesis: aparecen en una época en la que el diente 
del narval ha perdido su valor supersticioso y, en consecuencia, 
de mercancía, y cuando los traficantes ya no envían emisarios 
para recolectarlos. 


El narval 


La entrada del narval en la zoología fue lenta y laboriosa, Du- 
rante mucho tiempo se le llamó “unicornio de mar”, réplica 
acuática del animal fabuloso. Se le confundió en ese momento 


10 Arte borgoñión hacia 1460. G. Schónberger, Op. cit., p. 237, fig. 247. 
11 Véanse las ilustraciones del estudio citado de G. Schónberger, pp. 167-247, 
sobre todo las figs. 241, 247, 250 y 251. 
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con el pez sierra. Las descripciones se repiten, se superponen, se 
bifurcan, se contradicen. Cuvier, en su obra De la historia natu- 
ral de los cetáceos, nos procura un resumen minucioso de la po- 
co aprovechable herencia de esos animales. 1? El animal, además 
de su espolón único, presenta por lo menos dos problemas que 
sostienen la polémica: ¿Se trata de un pez o de un mamiífero?, 
su “defensa”,* ¿es un cuerno o un diente?; además, ¿para qué 
puede servirle? 

La primera obra concerniente al narval es, sin duda, la de 
Isaac de La Peyrére, Relación de Groenlandia, publicada en 
París en 1647 y reeditada, corregida y aumentada, en 1731 en 
Amsterdam. En el ínterin, aparecieron las obras de Olaus 
Worms (1655), Bartolinus (1688), Reisel (1702), John Monck 
(1704), Tuchonius (1706) y Larren (1707). Evidentemente, una 
vez descubierto, el cetáceo insólito no deja de llamar la atención 
de los viajeros y de los estudiosos. Tulpius, médico holandés que 
vió en 1648 a un narval varado cerca de la isla de Maja, propo- 
ne una primera imagen del cetáceo, misma que después fue co- 
piada un tanto torpemente. El cuerno mide alrededor de 3 
metros de largo y el cuerpo, 6 metros. Mucho tiempo después, 
los estudiosos se preguntan si se trata de un cuerno o de un 
diente; pero no hay la menor duda, se trata de un diente, exac- 
tamente del canino superior izquierdo, de dos a tres metros de 
largo. Rochefort,*? por ejemplo, explica sin problemas su singu- 
laridad: “No hay que sorprenderse si esos peces (sic) sólo tienen 
uno de esos largos dientes, ya que la materia, que bien podía 
producir otro, se agotó por completo al formar ese cuya longi- 
tud y grosor prodigiosos bastarían para hacer un centenar. ” 

Andersen, que en 1736 observó a un narval varado en una 
ribera del Elba, lo identifica definitivamente como una especie 
de ballena.!* Sin embargo, la disimetría del diente único sigue 
confundiendo a los naturalistas. La adjudican a las diferencias 
de tratamiento de los bulbos, a la forma de los alveolos y a todo 
tipo de testimonios que, de ninguna manera, son explicaciones. 
Cuvier sale del paso (aunque habría que preguntarse si no resu- 


12 De P'Historie naturelle des cétacés, París, 1836, “Monodon monoveros”, p. 
230 y siguientes. 

* El término francés “defense”, además de “defensa”, significa *colmillo'. (N. de laR.). 

13 Histoire naturelle des Antilles, p. 184 y siguientes, citado por Cuvier, ibdd., 
p. 232, ofrece primero una representación quimérica de un “unicornio de mar”, dey 
pués describe al narval de los mares árticos. 

14 Histoire du Groenland, en Cuvier, op. cit., p. 234. 
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me el pensamiento de Rochefort, pues su redacción sobre ese 
punto es ambigua) mediante una inexactitud manifiesta: “El 
narval, tiene, naturalmente, dos dientes; y si el segundo, es 
decir, el del lado derecho, no siempre se desarrolla, es por acci- 
dente, pues algunas veces crece tanto como el izquierdo.” El 
adverbio naturalmente es muy audaz y la locución por acc+ 
dente no es muy conveniente para la casi totalidad de los indi- 
viduos machos, a tal punto que legítimamente podemos pre- 
guntarnos si no se trata de una confusión con la hembra, cuyos 
caninos [son], en efecto, dos, pero mucho más cortos.!* Treinta 
años más tarde, Van Beneden y Gervaisié aportarán más preci- 
siones sobre la preferencia exclusiva de uno solo de los caninos, 
siempre el mismo, en el macho. El colmillo derecho permanece 
enclaustrado en el maxilar, como los dos colmillos de las hem- 
bras. Por el contrario, el bulbo del colmillo izquierdo no deja de 


[....] crecer durante toda la vida en los machos, lo cual explica el 
considerable desarrollo al que puede llegar. 

El marfil del diente rudimentario, o de los dos dientes, si se trata de 
las hembras, está revestido de cemento como el del diente izquier- 
do de los machos. 


[El diente rudimentario,] como los dos de la hembra, perma- 
nece disimulado en el maxilar, donde provoca una ligera protu- 
berancia, y no rebasa los 20 centímetros. 

En todo caso, si el cuerno del unicornio deja de ser gradual- 
mente considerado como antídoto universal, el prestigio de su 
portador permanece vivo y su existencia, aunque hipotética, 
no por ello se pone en duda. En una obra sobre los cuadrúpe- 
dos, debida al doctor John Johnston y cuya traducción al in- 
glés se publicó en Londres en 1678, figuran no menos de ocho 
grabados que representan especies diferentes de unicornios. 
Principalmente, se trata de representaciones de onagros o antí- 
lopes, a los que el dibujante se contenta con atribuirles un 
único cuerno en medio de la frente. De hecho, los cuernos del 
Órix, que vive al sur del Río de Oro hasta las fronteras de Etio- 
pía, con frecuencia fueron vendidos por los traficantes como 
cuernos de unicornio. En realidad, ese antílope es casi blanco, 
y los viajeros notaron que galopa con la cabeza en alto como 


15 Cuvier, op. cif,, p. 134. 
16 Ostéographie des cétacés, París, 1868-1880. p. 529-530. 
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un caballo. Además, sus cuernos son casi rectos y presentan 
profundas ranuras, aunque transversales y no en espiral. 

El doctor Johnston, no obstante, se esfuerza por explicar la 
singularidad del cuerno del unicornio. Alude en especial al 
rangífero, que tiene tres cuernos, según Olaus Magnus, y vive 
en los bosques de Polonia, Laponia y cerca del polo. En 1533 
le fueron enviados tres ejemplares al rey Gustavo. Nunca se 
les volvió a ver, ni a ellos ni a su descendencia (pl. XXXVII; los 
cuernos son ramificados). También se apoya en el tarando o 
busse (pL XXXVD), cuyos dos cuernos están unidos y trenzados 
antes de expanderse hacia los lados en largas ramas. Ese animal 
se encuentra en las mismas comarcas que el rangífero. Todos 
esos animales adoptan los colores de su medio, como lo hacen 
los camaleones y los pulpos. Es pues verosímil atribuir a sus 
cuernos la misma plasticidad. En cuanto al unicornio, concluye 
el autor, “es incierto que se trate de un busse, de un turo o de 
un rangífero, pero he hecho lo que he podido para mantenerme 
lo más cerca posible de la verdad (p. 52)”. El razonamiento la- 
tente, si me atreviera a reconstruirlo, sería el siguiente: el uni- 
cornio sólo tiene un cuerno, pero en espiral, lo que revela que 
en realidad es el resultado de dos cuernos fundidos en uno solo. 
A menudo, el poder de la imagen, frente a la verdad misma, es 
mucho más persuasivo que el de la simple verdad. 

Y Cuvier lo aprueba. En realidad, los narvales hembras por lo 
general tienen los dos caninos igualmente desarrollados, aunque 
muy pequeños; mientras que en los machos, el canino derecho 
permanece encerrado en el alveolo, La disimetría triunfa de 
manera hiperbólica y, hay que confesarlo, de manera tan enig- 
mática como fastuosa. Fastuosa, porque la larga y fina espiral 
de marfil torcida hacia la izquierda constituye un prodigio que 
no ha dejado de fascinar a los entusiastas de los milagros natura- 
les. Enigmática, puesto que debemos preguntarnos: ¿por qué un 
desequilibrio tan marcado, tan constantemente en favor de la 
izquierda? y, ¿por qué la hélice no está menos orientada hacia 
la izquierda, al grado de que, en los machos excepcionales que 
poseen dos caninos de pequeña dimensión, tanto el uno como 
el otro, lejos de estar enrollados en espejo, es decir, simétrica- 
mente, presentan la misma característica levógira? 


En esa época (y aún ahora) nadie parece preocuparse por ta- 
les cuestiones. Sin embargo, el nombre de narval comienza a 
suplantar al de unicornio de mar. La palabra, derivada del islan- 
dés, apareció en francés hacia la mitad del siglo XVIT; sin duda, 
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fue La Peyrére quien la utilizó por vez primera. Proviene del 
escandinavo antiguo na-r, que significa cadáver, y de whal, que 
quiere decir ballena. Se suponía, en efecto, que el animal se 
alimentaba de carrofía, de suerte que uno de los códigos escan- 
dinavos más antiguos prohibía textualmente consumir su carne. 
En realidad, es más verosímil que el narval deba su nombre a su 
coloración: la parte inferior, de un gris claro con manchas azules 
más oscuras, recuerda aun más el aspecto jaspeado de los cuer- 
pos humanos que han permanecido largo tiempo en el agua. 

El canino superior izquierdo se proyecta horizontalmente 
fuera del hocico del cetáceo, hocico que no es mucho mayor 
que la mano. Se alimenta básicamente de plancton y camarones. 
En vano se ha intentado averiguar para qué le sirve ese colmillo 
exorbitante. Según la hipótesis más plausible, es probable que lo 
utilice para horadar el hielo y así permitir a su familia y a sí 
mismo el acceso al aire libre necesario para la vida de la especie. 
Sin embargo, la opinión unánime no parece en absoluto estar 
basada en una suposición que sólo parece justificar el número de 
colmillos rotos. En cualquier caso, a pesar de su singularidad, el 
animal no parece haber dado origen a ninguna fábula. 

La fábula se ha centrado exclusivamente en un cuadrúpedo 
inexistente, animal de leyendas y escudos de armas, de tapices, 
medallas y cuadros; ornamento de un universo de civilización 
refinada, de culto a la virginidad, de doncellas con tocado y ro- 
pas de brocado. Yegua solitaria que habita en los bosques, veloz 
y salvaje, mansa, a la que sólo se atrae con la ayuda de una joven 
de castidad irreprochable, pero a la que traspasa sin piedad con 
su cuerno de marfil si ha faltado una sola vez a la pureza: tal 
es el rótulo descriptivo de la leyenda. 

¿Es necesario decirlo? Del cetáceo polar solo conserva el col- 
millo en espiral que, al parecer, le ha pedido prestado. Sin 
duda, artistas y poetas habían visto la lanza suntuosa en los 
tesoros de los príncipes de la época, sin saber, como por cierto 
nadie sabía entonces, de dónde provenía en realidad. 

Todo lo imaginario disponible fue acaparado por la yegua 
ficticia. Por el contrario, el monstruo marino, aunque bien pro- 
visto de anomalías, en rigor nada obtuvo. . . ¿Cómo explicar la 
diferencia de tratamiento? 


La leyenda del unicornio es lo maravilloso puro: ya como 
simple error, para cuya ruina sólo basta la experiencia (el descu- 
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brimiento de venenos mediante las virtudes del cuerno), ya co- 
mo parábola novelesca que expresa, bajo forma emblemática, 
una verdad de orden moral válida en una cultura dada (en este 
caso, el valor insigne atribuido a la castidad femenina). Tanto 
en un caso como en el otro, el cuerno singular (en los dos sen- 
tidos del epíteto) aparece como el instrumento que permite des- 
cubrir una contaminación temida y disimulada; incluso, en caso 
necesario, procura la sanción. 

El cuerno ocupa una posición axial en la frente del animal 
mágico. De esa forma, obedece a la simetría sagital que, en la 
naturaleza, rige al cuerno del horizonte, a la cresta de las aves, a 
las ventanas nasales y al sexo de los vertebrados; y si pasamos 
al universo marino, a la sierra dentada del pez sierra o a la espada 
aguzada del pez espada. Esos diferentes Órganos revelan una 
simetría que sólo se ha mantenido en los animales superiores. 
Señala y prolonga la línea que separa al cuerpo en dos mitades 
verticales idénticas; tanto, que, exteriormente, una parece el 
reflejo de la otra. Por el contrario, ahí donde el misterio es real, 
no inventado, se trata del insulto que el camino izquierdo del 
narval hace a la simetría morfológica fundamental de la mayor 
parte del reino animal: ruptura del plan sagital y, en consecuen- 
cia, de la simetría lateral. A esa escala, no existe otra en toda 
la naturaleza. El colmillo desmesurado introduce un desequili- 
brio casi inadmisible en el orden natural y, gracias a ese escán- 
dalo de anomalía, puede pretender pertenecer a la categoría de 
lo fantástico propia y justamente dicho. El unicornio es, por el 
contrario, simplemente maravilloso, es decir, mágico y, como 
tal, no tarda en verse cautivo en el camarín de las hadas. Al si- 
tuar su cuerno en el eje, la imaginación suprime el delito o, al 
menos, lo escamotea. 


El colmillo superior izquierdo del narval, para colmo en espi- 
ral igualmente hacia la izquierda, si bien viola una regularidad 
de ordinario inmutable, denuncia y proclama al mismo tiempo 
una de las raras disposiciones, a la vez capitales y secretas (inex- 
plicables para el hombre), que gobiernan el universo: la preemi- 
nencia de la izquierda, que va desde las partículas más pequeñas 
de la materia hasta los lóbulos del encéfalo humano, pasando 
por la estructura de los cristales y el sentido en que se enrrollan 
las plantas trepadoras y las conchas. No existen muchos fenóme- 
nos que escapen a esa preeminencia que, en cada encrucijada 
decisiva, rompe una simetría que, sin duda, asegura un equili- 
brio necesario aunque estático y que, por este hecho, constituye 
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un cerrojo para la evolución de la materia inerte o viva, para 
la de los seres animados, sean cuales fueren, y para la imaginación 
misma hacia una complejidad creciente y una libertad más fértil. 

De manera espectacular, el espolón del narval devela la exis- 
tencia de un misterio verdadero: el de la existencia y la fecundi- 
dad de la disimetría cósmica. Proporciona un ejemplo a la vez 
marginal y excesivo que vuelve irrisorias las encantadoras y so- 
ñolientas leyendas. No es sorprendente que la fantasía humana, 
intrascendente, ligada a la época y las costumbres, haya desde- 
fiado el colmilio del narval o, al apoderarse de él, lo haya trans- 
formado en cuerno de unicornio, es decir, al restituirlo a la si- 
metría común, lo haya privado precisamente, con fines armo- 
niosos y decorativos, de lo insólito profundo que lo vinculaba 
al enigma de las fuerzas vitales del mundo. 
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La conciencia social es el sistema espiritual más incluyente, más 
diferenciado y dinámico históricamente hablando, y más relati- 
vamente independiente. El desempeño de su función abarca por 
igual al ser social y a la vida y conciencia de los miembros indi- 
viduales de la sociedad. En vista de que se trata de un sistema 
social versátil, heterogéneo y complejo, la conciencia social debe 
analizarse desde varios puntos de vista. Para su estudio, se 
aplican diversos enfoques y métodos; para investigar su conteni- 
do, se utilizan criterios heterogéneos, escrutinios y muestras re- 
presentativas. 

La conciencia social surge, evoluciona y se estructura históri- 
camente, ante todo, como un sistema de varios tipos de subsis- 
temas de grupos. Estos subsistemas son totalidades de opiniones, 
sentimientos, experiencias, nociones, conocimiento, tradicio- 
nes, normas, convicciones, etcétera, que se forman, asimilan y 
afirman en las comunidades individuales, microsociales y macro- 
sociales, sobre la base de los intereses colectivos comunes res- 
pectivos. En las sociedades de clase, la función de la conciencia 
de clase (de partido, política, jurídica, etcétera), tiene, en últi- 
ma cuenta, una importancia decisiva. En consecuencia, la con- 
ciencia social no es ni puede ser un total mecánico de la suma 
de un número ilimitado de conciencias individuales. Estas parti- 
cipan en la conciencia social, ante todo, como tipos de concien- 
cia de grupos concretos obtenidos y estructurados históricamen- 
te. La conciencia social se ve fundamentada por los complejos 
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espirituales de las diversas comunidades que se encuentran a 
niveles de evolución diferentes y de cualidad diversa. 

Los subsistemas de grupos no agotan el sistema de la concien- 
cia social. Junto con el fipo y la clase de interés común arraiga- 
do en el grupo social y en la conciencia de grupo respectiva, la 
conciencia social se establece también con la mira puesta en el 
carácter del conocimiento mismo, en unos u otros aspectos de 
la realidad objetiva reflejada, en las diversas y variadas necesida- 
des especializadas, en la complicación creciente de la yida social. 
Los subsistemas funcionalmente especializados de la conciencia 
social se desarrollan junto con los subsistemas de grupos y en 
unidad e interacción orgánicas con ellos, Encarnan las necesida- 
des de conocimiento y de productividad laboral, de las relacio- 
nes humanas en desarrollo y los tipos de regulación del compor- 
tamiento, de arte y belleza, de la cultura espiritual general y 
especializada. 

En la literatura sobre el tema se emplea un gran número de 
términos en el empeño por elaborar una clasificación científica 
de los subsistemas espirituales, como por ejemplo: clases, esfe- 
ras, formas, tipos, estados, etcétera. Nosotros nos extenderemos 
sobre dos términos básicos: formas y esferas de la conciencia 
social. 

Las formas de la conciencia social poseen un contenido rico, 
versátil y estructurado funcionalmente en alto grado, Se trata 
de aquellos subsistemas de la conciencia social que se forman 
sobre la base de lo que es común en el objeto de la realidad refle- 
jado, dados los métodos especializados y los medios de reflexión 
respectivos, subordinado a una función social precisa que carac- 
teriza a la función específica que desempeña cada forma indivi- 
dual. Nosotros aceptamos como bases preliminares las siete 
formas establecidas: conciencia política, conciencia legal y jurí- 
dica, conciencia moral, conciencia artística, conciencia religio- 
sa, conciencia científica y conciencia filosófica. * 

Las esferas de la conciencia social son subsistemas considera- 
blemente más extensos y más incluyentes de la conciencia social 
con una estructura interna comparativamente sin complicacio- 
nes. Su diferenciación se basa en criterios distintos: el grado ge- 
neral de penetración de la conciencia en la realidad objetiva; la 
naturaleza del reflejo logrado, desde el punto de vista de la pro- 


1 En la literatura sobze el tema se hacen intentos por probar la existencia también 
de otras formas, como: la conciencia económica, la conciencia legal (diferenciada de 
la jurídica), la conciencia colectiva, la psique social, etcétera, 


LA IDEOLOGÍA Y LA CONCIENCIA SOCIAL 31 


fundidad y de la comprensión, de la inmediatez y la mediatez,; la 
actitud del conocimiento mismo hacia la práctica social con 
la mira puesta en las necesidades, intereses y valores respectivos, 
etcétera. 

Basados en los criterios expuestos, nos referimos a cuatro 
esferas: empírica y teórica colectivas, por una parte, y cognosci- 
tiva y evaluadora, por la otra. La esfera teórica de la conciencia 
social incluye los resultados del trabajo intelectual, institucio- 
nalmente diferenciado y profesionalmente especializado, en su 
totalidad. En realidad, todas sus formas se hallan en este “piso' 
de la estructura de la conciencia social, Todas se caracterizan co- 
múnmente por la función generalizadora, mediadora y sistemati- 
zadora del pensamiento en la asimilación de las nociones y el 
conocimiento obtenidos en la práctica social. En este caso, el 
contenido del pensamiento se forma, organiza y estructura de 
tal manera que lo hace cualitativamente diferente al que per- 
tenece al nivel empírico colectivo. 

En su unidad real, todos esos subsistemas de la conciencia 
social (tipos, formas y esferas de grupos) representan los fun- 
damentos, “el territorio”, “la atmósfera”, en una palabra,'el espa- 
cio mediante el cual y en el cual la sociedad vive su vida espiri- 
tual, en general, y la ideología desempeña su función social, en 
particular. 

Para los propósitos de este análisis, solo abordaremos algunas 
de las características básicas de la ideología que tienen una im- 
portancia directa e inmediata. 

Primera, El momento del surgimiento de la ideología como 
un fenómeno real de la vida espiritual de la sociedad se re- 
fiere a la época distante de la aparición de la propiedad pri- 
vada, de las clases y del estado. En presencia de un tipo de: 
intereses nuevo y antagónico, la antigua, primaria y ele- 
mental reglamentación de la conducta humana a través de 
normas y tradiciones morales que caracterizó a la sociedad 
primitiva demostró ser funcionalmente insuficiente. Cobra- 
ron vida los intereses de clase y económicos, las actividades 
políticas y las nuevas formas de pensamiento social respeo- 
tivas, como la ideología política y la ley. 

Segunda. En el aspecto funcional, la ideología se relaciona 
con el reflejo, la expresión y la defensa de un determinado 
tipo de intereses macrosociales, entre los cuales poseen una 
importancia decisiva los intereses de las clases principales. 
Así, el pensamiento ideológico ha estado orientado siem- 
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pre hacia la sustentación práctica de los intereses respecti- 
vos mediante su fijación en un sistema de valores determi- 
nado y el correspondiente sistema, de principios, normas, 
soluciones y evaluaciones del comportamiento adecuado, 
regulado por los valores. 

Tercera. El pensamiento ideológico tiende a ser una exten- 
sa área del nivel teórico (esfera, *piso”) de la conciencia so- 
cial, Para empezar, el concepto mismo de “teoría' se utiliza 
en este caso en el sentido más amplio de la palabra. Se tra- 
ta de una cuestión del reflejo mediador de los hechos y 
fenómenos de la vida en general, de su comprensión, eva- 
luación, racionalización, interpretación y sistematización 
intelectuales; de la cuestión del fenómeno de 'la pensée 
pensable**. Las formas ideológicas como la ideología y la 
ley políticas, la filosofía y la religión, poseen un aspecto 
característico en común (aunque en grados y maneras dife- 
rentes): la sistematización teórica del material mental 
respectivo, 

Naturalmente, el pensamiento ideológico no agota la com- 
posición del nivel teórico del pensamiento ideológico. El 
extenso campo de las ciencias naturales más las matemá- 
ticas y las ciencias técnicas posee un carácter teórico irre- 
futable, sin mostrar, en principio, los síntomas que son 
característicos de la ideología. 

Cuarta. Es necesario definir con mayor precisión los con- 
ceptos de “ideología” y “forma ideológica”, así como el 
diferente grado de “ideologicalidad”” de algunos de ellos. 
Nuestro punto de partida serán las ideas de Engels expues- 
tas en su carta de 1890 a Schmidt, en la que revela el lugar 
diferente de las formas individuales de la conciencia social 
con miras a explicar su “distancia” de la base económica. La 
ideología política, la ley y la moralidad, o, para emplear su 
expresión, “los reflejos político, jurídico y moral”, se en- 
cuentran en cercanía inmediata a las relaciones económi- 
cas. El efecto de la economía en las formas restantes de lá 
conciencia social (Engels toma la filosofía como ejemplo) 
se realiza a través del prisma de esas tres formas ideológi- 
cas. Consecuentemente, la filosofía y la ciencia, el arte y la 
religión, ocupan un lugar diferente, “más distante”, en el sis- 
tema de la conciencia social. 


* En francés en el original N. de T. 
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El hecho mismo de poner el énfasis en la relación excepcio- 
nalmente cercana, inmediata, por así decirlo, de las tres 
formas ideológicas con la economía sugiere inferencias im- 
portantes. Los problemas económicos se manifiestan en la 
práctica de la vida social a través de las necesidades, intere- 
ses y valores respectivos. El propósito funcional directo de 
esas formas de la conciencia social que son las más cercanas 
a la economía consiste, en primer lugar, en servir como un 
refiejo (descripción) ideológico de las necesidades e inte- 
reses sociales respectivos y, en segundo lugar, en propor- 
cionar la instrucción (prescripción) respectiva sobre el 
comportamiento adecuado, ¡e., regular aquellos actos de 
conducta mediante los cuales se sustentan, defienden y 
realizan los intereses respectivos. Nos encontramos en este 
momento en el meollo preciso de la ideología. Su manifes- 
tación más típica y más profunda es la conciencia política 
que funciona en conformidad con la situación concreta 
precisa, tanto de manera independiente como en la interao- 
ción más cercana con la ley, la conciencia legal y la concien- 
cia moral. El lugar preciso de esas tres formas ideológicas 
en el “espacio espirituaP se explica mediante el hecho de 
que son exponentes directos (en su propósito funcional 
primario y básico) de los intereses sociales (clase, grupo, 
etcétera). Esa es exactamente la razón de que esas formas 
ideológicas cumplan, sobre todo, la función de reguladores 
del comportamiento. 

La práctica social, empero, demuestra que esas tres formas 
no agotan el contenido real de la vida ideológica de las di- 
versas suciedades. En ella participan, también, las otras for- 
mas ideológicas de la conciencia social que ocupan un lugar 
diferente en el sistema de la conciencia social, es decir, que 
se encuentra a una mayor “distancia” de la base económica. 
La filosofía y la sociología, el arte y la religión, comple- 
mentan el cuadro moteado y variado del área ideológica de 
la conciencia social, el cual difícilmente es susceptible de 
una generalización uniforme. El hecho de que sean estruc- 
turas ideales* de un carácter teórico, por una parte, y su 
presencia simultánea en las esferas cognoscitiva y de valo- 
res, por la otra, revela la intrincación y dificultad objetivas 
de la gama global de problemas, la condicionalidad y relati- 


* Término empleado en su sentido primario: de la idea o de las ideas. N. del T, 
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vidad reales de la diferenciación de la conciencia cog- 
noscitiva y de valores. 

En realidad, las formas ideológicas operan en tres direccio- 
nes funcionales básicas: conductista-reguladora, cognosciti- 
va y emocional-““imaginal”. El carácter ideológico general 
de la primera es irrefutable. En este caso, la ideología se 
manifiesta como tal en su función social real propia. La pre- 
sencia de un grado variante de “ideologicalidad” en las otras 
dos direcciones no puede ser una cuestión de escolasticismo 
metafísico sino de un análisis concreto de una situación 
sociohistórica determinada y del contenido de los corres- 
pondientes productos ideológicos concretos. En ellos, el as- 
pecto conductista-regulador no posee el carácter de un pro- 
pósito funcional primero y directo sino de una inferencia, 
una consecuencia, un efecto y un significado indirectos 
mayores o menores. 

Lo dicho antes sugiere ciertas conclusiones de carácter más 
general. Puesto que es un sistema de formas ideológicas, la 
ideología funciona como una conciencia teórica convenien- 
te, esto es, como un reflejo mediado y sistematizado men- 
talmente de los intereses, relaciones y necesidades prácti- 
cos de clase social. En el aspecto organizacional y estructu- 
ral, se resume como un área extensa del sistema de la con- 
ciencia social que incluye todas las formas ideológicas y 
cubre varias de sus esferas. La ideología, en su volumen 
granangular global, es una expresión real de la intenciona- 
lidad práctica de todo el sistema de la conciencia social 
tomado en su versatilidad y unidad orgánica de un fenó- 
meno social espiritual. Por ende, todo sistema ideológico 
construido teóricamente procede generalmente de esti- 
pulaciones ideológicas y filosóficas precisas y básicas y 
de cierto conocimiento sociohistórico, etcétera, más con- 
creto “tomado' de la esfera cognoscitiva. Empero, su sig- 
nificado básico debe buscarse en la esfera de valores don- 
de, sobre la base del análisis de las necesidades e intereses 
sociales respectivos con la ayuda de las diversas formas 
ideológicas, está llevándose a cabo el proceso ideológico 
de formación de los valores espirituales correspondientes 
(específicos para cada forma ideológica individual). Con 
su ayuda se dan los pasos hacia el proceso, indicado prác- 
ticamente, de orientación de los valores y después hacia la 
todavía más concreta regulación del comportamiento coti- 
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diano colectivo. De esa manera, el progreso del pensamien- 
to ideológico se inicia a la altura de las grandes abstraccio- 
nes teóricas y se dirige, por vía de la esfera de valores, 
hacia la práctica social cuyo reflejo intelectual inmediato 
es la esfera de la conciencia empírica colectiva. Así, los 
productos ideológicos se transforman en hechos de la psi- 
que colectiva, ¡e., motivos, intenciones y convicciones per- 
sonales y, por ende, en decisiones concretas múltiples y 
diversas para la acción de las fuerzas obreras y de los indivi- 
duos. 

La transición del conocimiento filosófico y sociocientífico 
“puro” a la práctica social se efectúa mediante la ideología. 
De esa manera, el trabajo sociocientífico se vincula orgáni- 
camente con el contenido de valores de los resultados ob- 
tenidos de la investigación y con su importancia práctico- 
reguladora, originada lógicamente por dichos resultados. 
La transición del conocimiento social a la orientación basa- 
da en los valores y, por lo tanto, a la regulación respectiva 
de la conducta es, en realidad, la ley ideológica de la con- 
ciencia teórica, el contenido principal del proceso ideoló- 
gico mismo. 

La ideología, tomada como una unidad de las diversas formas 
ideológicas y tipos de conciencia sociogrupales, desempeña su 
función en la dinámica social correspondiente. Las formas y ma- 
neras principales y más generales de la coexistencia y el funcio- 
namiento de los diversos subsistemas ideológicos son el “tiempo 
social” y el “espacio social. 

El empleo de las categorías “tiempo' y “espacio” en referencia 
a los problemas sociales tiene una importancia heurística clara. 
En lo que se refiere al estudio de los problemas concretos indi- 
viduales de las ciencias particulares, el uso de las categorías 
tiempo (el enfoque histórico) y espacio (el enfoque geográfico) 
no origina ninguna duda de principio. Su uso conjunto con la 
metodología de las modernas investigaciones sociocientíficas 
proporciona y seguirá proporcionando los resultados positivos 
esperados. 

De interés más particular es la aplicación de las características 
espaciotemporales al estudio teórico general global, interdiscipli- 
nario, es decir, filosófico, de la sociedad, así como de aquellas 
instituciones sociales básicas como, por ejemplo, el ser y la con- 
ciencia social, la producción, la ciencia, la ideología, la política, 
el arte, etcétera. La complejidad real de tales materias de estu: 
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dio científico demuestra la inconveniencia objetiva de los mé- 
todos particulares de los sujetos científicos individuales estric- 
tamente especializados. Sin menospreciar en lo más mínimo la 
importancia de dichos sujetos, en este caso resulta útil y nece- 
sario el enfoque global filosóficosociológico. 

Su aplicación es un medio de entrar en pormenores respecto 
a las dimensiones espaciotemporales de la conciencia social en 
general y de la ideología en particular. Además, a nosotros no 
nos interesan el tiempo y el espacio en general sino el “tiempo 
social” y el “espacio social”. 

Cuando hablamos del concepto de tiempo social nos referi- 
mos, sobre todo, a sus características ontológicas más genera- 
les: consecutividad de la ocurrencia de los fenómenos y proce- 
sos, irreversibilidad de los cambios respectivos, objetividad, 
universalidad. Aplicados a la vida social, esos rasgos proporcio- 
nan la caracterización social y filosófica más general de la his 
toria de la humanidad. Las características temporales, es decir, 
históricas, de la ideología plantean gran cantidad de problemas 
importantes y complejos, aun cuando sean abordadas desde un 
punto de vista descriptivo general. 

Naturalmente, nadie se refiere al pensamiento ideológico en 
las condiciones de la sociedad primitiva, en la que la conciencia 
social era relativamente elemental e intacta. De hecho, era ago- 
tada por los componentes de la conciencia empírica colectiva, 
En lo referente a la evolución de la ideología en los períodos histó- 
ricos subsecuentes, los problemas son variados y complejos. Des- 
tacan en primer lugar la duración y consecutividad mismas de los 
cambios de los sistemas ideológicos individuales, en el proceso 
de cooperación, interpenetración y lucha entre ellos. Si esta- 
blecemos los límites temporales del concepto “período” en el 
marco de una formación social y económica determinada, vere- 
mos que los diferentes sistemas o concepciones ideológicos tie- 
nen duración diferente. Algunas concepciones religiosas, por 
ejemplo, trascienden, como regla general, las fronteras del perío- 
do histórico en el que surgieron. Por el contrario, gran número 
de teorías políticas aparecen vinculadas principalmente a la 
sociedad correspondiente en la que trabajó determinado autor. 
Asi, por ejemplo, la vida social del cristianismo, el budismo, -el 
«mahometanismo, dura mucho más que las concepciones polí- 
ticas de Platón y Aristóteles, de Maquiavelo y Montesquieu. Por 
otra parte, algunos elementos de la Etica a Nicómaco de Aristó- 
teles (como, por ejemplo, sus tesis sobresalientes acerca de la 
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amistad) no han perdido nada de su actualidad a través de los si- 
glos, mientras que sus otras opiniones sociales (económicas, 
políticas, etcétera) se han vuelto irreparablemente obsoletas. 

En el transcurso del tiempo, es decir, el funcivnamiento his 
tórico de la ideología, la ley de la continuidad ha desempeñado 
una función reguladora extremadamente importante. Los prin- 
cipales procesos y factores históricos ejercen a través de ella su 
influencia sobre los fenómenos espirituales a medida que estos 
ocurren, La ley misma de la continuidad es una continuación 
lógica de una regularidad diferente más general, gobernada por 
la ley, de la ley de la autonomía relativa de las formas ideoló- 
gicas, de los fenómenos espirituales en general. La evolución 
de esos fenómenos en el tiempo, esto es, en la historia, es preci- 
samente lo que revela su autonomía relativa. Respecto al tiem- 
po, cuanto más profunda sea la línea divisoria entre una época 
histórica y la siguiente, ¡e., cuanto más apremiantes sean las 
necesidades nuevas de cambios radicales en la vida social, ma- 
yor será la autonomía. Junto con nosotros, el materialismo his- 
tórico subraya la importancia de la especificidad interna de las 
diversas formas ideológicas. Esa especificidad se pone de mani- 
fiesto no solo en el peso relativo (la importancia) diferente de 
dichas formas en la vida social; se pone de manifiesto de manera 
natural en el contenido y la estructura mismos de una forma 
ideológica determinada, en su propósito funcional inherente, en 
su capacidad característica para realizar una autonomía en su 
propia evolución en un grado y de una manera variables. Esa es- 
pecificidad se manifiesta en la “designación oficial” interna de 
cada una de las formas mencionadas, en la “distancia' diferente, 
tanto de las relaciones sociales materiales como entre ellas, es 
decir, en su localización diferente en el “espacio espiritual”. 

Sin embargo, la ley de la continuidad se manifiesta no simple- 
mente en la autonomía de las formas ideológicas sino en la in- 
teracción diferenciadora entre ellas en el tiempo, esto es, en el 
aspecto histórico, interacción que se basa en esa autonomía. 
Esto se ve más claramente en el hecho de que cada forma ideo- 
lógica sirve, al mismo tiempo, como subsistema de una concien- 
cia respectiva de clase, de partido, profesional, racial, religiosa, 
etcétera. 

La ley de la continuidad es caracterizada esencialmente por el 
hecho de que es el instrumento que realiza, en una medida par- 
ticularmente grande, la relación, ¡e., la duración, transitoriedad, 
interacción, herencia, rechazo, enriquecimiento, de las diversas 
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ideas y complejos ideológicos, en una palabra, la evolución de la 
vida espiritual. Este proceso multifacético global pasa a través 
de la triada del pasado, el presente y el futuro. 

Otra ley dialéctica general se manifiesta a través de la ley de 
la continuidad, es decir, la ley de la lucha entre lo nuevo y lo 
viejo. Su realización en un aspecto sociohistórico e ideológico 
es, en realidad, la forma principal de su operación e importancia 
generales. La lucha entre las concepciones ideológicas nuevas y 
viejas no se desarrolla en los laboratorios de investigación, aisla- 
dos de las tormentas de la vida. En este caso, más que en los 
otros subsistemas de la conciencia social, se intensifica el vórtice 
de los intereses sociales, de las pasiones políticas y de partido, 
del subjetivismo de la posición de clase individual. Naturalmen- 
te, el criterio estratégico será la correspondencia de una posición 
ideológica dada con los requerimientos del progreso social. Tal 
es la base de la lucha contra la antigua opinión conservadora y 
reaccionaria, base también del proceso, complejo y delicado, 
aunque necesario, del análisis crítico de la herencia teórica, cien- 
tífica y cultural, y de la evaluación, cernido y selección ideoló- 
gicos de dicha herencia. 

No todas las características ontológicas del tiempo en general 
continúan en acción y mantienen su importancia en el tiempo 
social. Así, por ejemplo, el principio de la irreversibilidad del 
tiempo físico muestra cierto número de digresiones y modifica- 
ciones cuando intervienen ciertos criterios de valor típicos de la 
vida social en el tiempo sociohistórico. Un buen ejemplo es el 
caso en el que la estabilidad del progreso social es violada y se 
restaura el “viejo tiempo” rechazado, la situación histórica que 
“se ha vuelto obsoleta”. Tales son los períodos de restauración de 
las fuerzas de la contrarrevolución, de la restauración política, 
de la reacción. En el sentido de los valores sociales, el tiempo, 
en este caso, realmente se ha “revertido” o “ha vuelto”, etcétera. 

El problema de la correlación de los aspectos físicos y socia- 
les manifiestos en las características ontológicas generales del 
tiempo sobresale más intensamente aún en las características 
respectivas del espacio. Junto con la objetividad y la universali- 
dad, la triple dimensionalidad destaca en este caso ya como una 
especificidad espacial típica. Ayuda a explicar la interrelación 
espacial entre los objetos y los fenómenos: se trata del orden de 
los objetos existentes, simultánea y conjuntamente, que se en- 
cuentran, uno del otro, en un lugar y a una distancia fijados mu- 
tuamente dentro del marco de un sistema determinado, más ge- 
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neral a ellos. Como “formas generales de la existencia de la ma- 
teria”, al igual que como “formas de coordinación de los objetos 
y los fenómenos materiales”, el espacio y el tiempo difieren uno 
del otro. El espacio es “una forma universal de coexistencia de 
los cuerpos”, mientras que el tiempo es “una forma universal de 
cambio de los fenómenos”.? Las características del tiempo re- 
flejan continuidad, duración, amovilidad y alterabilidad de los 
fenómenos; revelan su dinámica, son marcas de los procesos en 
la realidad objetiva. Las características del espacio reflejan loca- 
ción mutua de los objetos y fenómenos en una estructura dada, 
su lugar, distancia, cercanía y lejanía, las diferentes direcciones 
y tendencias de sus interacciones. De esta manera, las caracterís- 
ticas del espacio reflejan los objetos y los fenómenos, principal- 
mente y sobre todo, en su aspecto estático, en su reposo relativo. 

Transferidas a la esfera de la realidad social, estas formulacio- 
nes sugieren conclusiones precisas. Con el “tiempo social”, el 
dinamismo, movimiento en el tiempo de los fenómenos y pro- 
cesos sociales, preserva su naturaleza en principio; en el con- 
cepto de “historia? de la humanidad, el tiempo físico, aunque 
transferido consecuentemente, no cambia sus aspectos carac- 
terísticos principales. Con el 'espacio social? se obserya una 
diferencia cualitativa. La triple dimensionalidad de las caracte- 
rísticas del espacio es aplicable, en la esfera de la vida social, 
únicamente en un grado muy limitado: esa es la función de 
nuestras nociones de espacio geográfico físico en la vida so- 
cial, En este caso, precisamente, el espacio físico se manifiesta 
más directamente; pero no es posible que se refiera a las caracte- 
rísticas cualitativas básicas que describen la especificidad de la 
vida social, Con ellas, la triple “imensionalidad física es, en prin- 
cipio, cognoscitivamente inúti. y sin sentido. 

Algunos de los términos espaciales sólo pueden aplicarse con- 
vencionalmente y, además, con la intención de ilustrar, hacer 
más exacto y más preciso el estudio de los problemas sociales. 
El concepto de “espacio” se utiliza como un término metodoló- 
gicamente útil y conveniente en los temas científicos individua- 
les. Así, al lado del espacio físico y geográfico, existen clases de 
espacio geométrico, matemático, lógico, biológico, estético, lin- 
gúístico, etcétera. 

El concepto de “espacio social” debe incluir, en primer lugar, 
los subsistemas material y espiritual, que son los principales 


2 Y. Urmantsev, “Prostranstvo i Vremya”, en Filosofskaya Entsiklopedia, V. 4, 
Sovetskaya Entsiklopedia, Moscú, 1967, p, 392, 
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y que se relacionan mutuamente, lo cual también significa que 
se encuentran a una “distancia? determinada el uno del otro. El 
concepto básico de “modo de producción' reúne las relaciones 
de producción y las fuerzas productivas. Su relación mutua es 
orgánica, directa y de lo más inmediata. No obstante, la relación 
entre los fenómenos económicos y los otros fenómenos sociales 
no es directa. Pasa a través del vínculo decisivo de la interacción 
entre la economía y la política. En su esencia más profunda, la 
política es una expresión directa y concentrada de la economía. 
La “distancia' entre economía y política es “corta”; para ser más 
precisos, su lugar en el sistema general de la relación social es de 
interacción inmediata y, por ende, de “vecindad”. No obstante, 
la interrelación entre los fenómenos económicos y los espiritua- 
les es compleja, mediativa, relativamente 'más distante”. La 
“distancia” entre ellos corresponde a su “lugar” diferente en el 
sistema social. La “distancia”, empero, difiere también de los 
diferentes subsistemas de la verdadera conciencia social. Por lo 
tanto, el lugar de la ideología, la ley y la moralidad políticas 
como partes componentes del subsistema espiritual está, como 
ya se señaló, en la proximidad inmediata de la economía, mien- 
tras que el lugar de la filosofía, la ciencia y el arte, por ejemplo, 
está mucho 'más distante”; o: el lugar del proletariado en el sis- 
tema de relaciones sociales es diferente antes y después de la 
victoria de la revolución socialista, etcétera. 

Uno de los intelectuales que investigaron el aspecto social de 
los problemas del tiempo y el espacio fue el finado sociólogo 
estadunidense Pitirim Sorokin. En su monografía “Teorías socio- 
lógicas contemporáneas durante el primer cuarto del siglo XX”, 
se extiende, entre otras cosas, en la escuela de mecánica de los 
siglos XVI y XVIL Sus representantes, inspirados en las poten- 
cialidades de la física y la mecánica, aplicaron los conceptos de 
espacio, tiempo, gravitación, inercia, etcétera, también a los 
fenómenos sociales. Así, desarrollaron sus 'Sociométrica”, “Psi- 
cométrica”, “Eticométrica”, etcétera. Ellos elaboraron el concep- 
to de espacio moral o social en el que se llevan a cabo los movi- 
mientos sociales, morales y políticos. El autor hizo notar que, 
en el “espacio moral”, la posición del hombre estaba fija estricta- 
mente, de manera similar a como las coordenadas geométricas 
fijan la posición del objeto material en el espacio físico.? 


3 Pitirim A. Sorokin, Contemporary Sociological Theories Through the Fist 
Quarter of the Twentieth Century, Estados Unidos de América, 1928, pp. 8, 9. 
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Obviamente, en este caso nos enfrentamos a posiciones meto- 
dológicas bien conocidas y ya superadas desde hace mucho 
tiempo. Lo que nos interesa es la manera propia como Pitirim 
Sorokin abordó el problema del espacio social, problema que se 
encuentra, sobre todo, en sus obras sobre las cuestiones de la 
causalidad, el tiempo y el espacio socioculturales y sobre la mo- 
vilidad social y cultural. Esas monografías fueron publicadas en 
el decenio de 1920 y han conservado, hasta la fecha, su impor- 
tancia actual, lógica y académica. Vale la pena mencionar, sobre 
todo, la resolución con la que Sorokin diferencia el espacio geo- 
métrico (físico, topográfico, etcétera) del espacio social. Escri- 
bió, con una profunda convicción y con mayúsculas, que ““EL 
ESPACIO GEOMETRICO NO SITUA LOS FENOMENOS S0- 
CIOCULTURALES”;* en lo que tiene, absolutamente, toda la 
razón. 

Asunto completamente diferente es aquel en el que el autor 
describe la especificidad del espacio sociocultural y de los fe- 
nómenos socioculturales situados en él. Según Sorokin, la posi- 
ción de todo fenómeno en el espacio social es determinada con 
la ayuda de tres “planos”: significado, vehículos y agentes hu- 
manos.* Estos son los tres componentes de todo fenómeno so- 
ciocultural, de acuerdo con la postulación del autor. Natural- 
mente, puede surgir un gran número de dudas sobre lo anterior, 
así como de objeciones a ello. ¿Se agota realmente la especifi- 
cidad de todo fenómeno social, así como de lo social en general, 
con los tres componentes-planos mencionados? Obviamente, los 
diversos sistemas sociofilosóficos de nuestra época pueden tener 
derecho a opinar y añadir algo. Nosotros preferimos elaborar al- 
gunas de las opiniones de Sorokin que surgen de su concepción 
del sistema social. 

El autor enumera “todos los tipos de significados” que, según 
él, agotan el problema de los “sistemas derivativos”, *“subsiste- 
más', así como las “subclases”, que señaló explícitamente. Se 
trata de los significados científico, religioso, artístico, ético- 
jurídico, lingúístico, filosófico, socioeconómico y político que 
pertenecen a uno de los “cinco campos” básicos de significado, 
El autor los denomina “cinco sistemas principales de coordena- 
das: lenguaje-ciencia-religión-arteética”.* 


4 Pitirim A. Sorokin, Sociocultural Causakity, Space, Time, A Study of Referential 
Principles of Sociology and Social Science, Durham, Carolina del Norte, 1943, p, 114, 

5 Ibid., pp. 122, 123. 

6 Ibid., pp. 126, 129. 
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A primera vista, es evidente que Sorokin coloca en la base de 
sus clasificaciones y del concepto mismo de “significado”, sobre 
todo, lo que ya se esbozó al inicio de este estudio como formas 
de la conciencia social. Aparentemente desconocía la interpreta- 
ción moderna del SISTEMA de formas (o de subsistemas en ge- 
neral), de lo que, en la actualidad, el materialismo histórico 
denomina conciencia social. De lo contrario, algunos de los “sig- 
nificados” de Sorokin se habrían eliminado de manera natural; y 
entonces habría sido imperativo recurrir a las otras categorías 
básicas del materialismo histórico, como el “ser social”, la “base” 
y la “superestructura”, el modo de producción”, etcétera. En 
una palabra, aunque otorgamos el crédito debido a la gran 
obra pionera de Pitirim Sorokin respecto a esa extremadamen- 
te interesante e importante gama de problemas examinada aquí, 
no podemos sino hacer notar algunas omisiones y errores, sobre 
todo, de naturaleza metodológica y sistemática. Desde luego, el 
blanco de nuestra crítica serían los “tres planos” del “espacio so- 
cioculturat' de Sorokin. 

El espacio social de Sorokin es, en principio, un sistema sin 
un elemento central y determinante; pero nuestra más resuelta 
objeción la oponemos a su siguiente definición: “el espacio so- 
cial es el universo de la población humana”” (el subrayado es del 
autor - L. D.). 

La identificación del espacio social con la realidad social mis- 
ma, con el ser social del hombre, es absolutamente errónea. Ya 
se subrayó la verdad elemental, a saber, que el espacio no es 
materia sino forma universal, uno de los medios de su existen- 
cia. En cualquier caso, el concepto de “espacio social”, lejos de 
ser la realidad social misma, pertenece a la esfera y al contenido 
de los conceptos de “estructura? y “estructura social”, Si la es- 
tructura es una unidad relativamente estable de los elementos, 
de sus relaciones y de la integridad “del objeto”, si es el “aspecto 
invariante del sistma”,? entonces existe en ella más que suficien- 
te lugar para las características del espacio. En este caso, el espa- 
cio resulta ser un aspecto interior de la estructura y, más parti- 
cularmente, una expresión de la compatibilidad, localización, 
comparabilidáad y contraposición internas de los elementos de la 
estructura, en tanto se les considere como tales en su coexisten- 


7 Pitirim A. Sorokin, Social and Cultural Mobility, Estados Unidos de América, 
Copyright 1959, pp. 6, 7. 

8 N. Ovchinnikov, “Struktura”, en Filosofskaya Ensiklopedia, V. 5, Sovetskaya 
Entsiklopedia, Moscú, 1970, p. 140. 


LA IDEOLOGÍA Y LA CONCIENCIA SOCIAL 43 


cia estática relativa. En consecuencia, el espacio social no es ni 
puede ser lo social mismo, es su forma de ser, e, un aspecto 
específico, más aun, un aspecto básico de su estructura. 

Este es un problema que tampoco ha sido aclarado suficien- 
temente en la literatura marxista. Empero, es precisamente el 
sistema del materialismo histórico el que ofrece los "puntos de 
referencia” científicos y cognoscitivos para la elucidación de las 
características de tiempo y espacio de los fenómenos sociales. 
Un ejemplo de ello son las ideas de Konstantin Megrelidze, filó- 
sofo y sociólogo soviético. En un trabajo escrito durante los 
años 1930 formula cierto número de tesis valiosas en relación 
con el problema que nos ocupa y que no es el objeto principal 
de su investigación. Esto es lo que escribió: 


Los intereses, porfías y conductas individuales de la gente, motiva- 
dos por diversas razones, las acciones individuales, las relaciones 
mutuas y los sucesos, que aparentemente no tienen relación directa 
unos con otros, toda esta multitud de fenómenos individuales espar- 
cidos en el espacio y el tiempo está ocurriendo en la sociedad y, por 
ende, todo ello se entrelaza y se enfoca, en la realidad social, en un 
campo de acción común? (los subrayados son del autor - L. D.). 


En el curso de su análisis, Megrelidze emplea términos como 
“campo de fuerza común”, campo social común”, “campo común 
de relaciones y de la confrontación de intereses”, “la magnitud 
del interés común”, 'foci común”, etcétera. 

En este contexto sobresalen el lugar y la función del factor de- 
terminante en una situación sociohistórica determinada y en una 
gama de problemas sociocientíficos determinada. El autor so- 
viético escribe más adelante: “La estructura de ese todo social 
se ve determinada siempre por la forma de propiedad predomi- 
nante. . .”2% El hecho mismo de la formación de “foci de intere” 
ses comunes” que, a nombre de éstos, sirve como fundamento de 
las diversas clases de grupos y facilita la formación de “opinión, 
ya sea coincidente o contradictoria”, debe tener la correspon- 
diente explicación. Megrelidze señala explícitamente las fuerzas, 
palancas y factores de esos procesos sociales: 


El desarrollo de las fuerzas productivas de la sociedad y de las for- 
mas de propiedad que le corresponden, la distribución de la gente en 


e a Omovniye problemy sotsiologii myshleniya, Tbilisi, 1973, pp. 
10 Fold. pp. 383, 385-386. 
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el proceso social de producción e intercambio, constituyen esa base 
real conforme a la cual se da forma a los grupos de intereses defini- 
dos. La actitud de los individuos hacia los medios de producción y, 
consecuentemente, hacia las condiciones materiales de vida y, de ahí, 
el lugar preciso tomado por los individuos en la sociedad, su posición 
en el sistema de producción, distribución e intercambio sociales, con- 
centran inevitablemente los intereses de algunos individuos en 
un conjunto de tareas y objetivos y los intereses de otros en otro 
conjunto (los subrayados son del autor - L, D,)¿1 


Nosotros aceptamos todo esto como un punto de partida 
obvio y normal para todo investigador de la teoría de la con- 
ciencia social en general y de la sociología del pensamiento en 
particular. Lejos estamos de la idea de que las formulaciones 
anteriores resuelven todo el conjunto de tareas. Nos reducire- 
mos únicamente a esbozar el complejo básico de problemas. 

No es accidental el que se les preste mayor atención a los pro- 
blemas del espacio social. Para empezar, en ellos se encuentra 
incluido un enjambre de cuestiones cuya solución preliminar 
tiene una importancia directa en la elucidación de los problemas 
más particulares del espacio espiritual. Enseguida, esas cuestio- 
nes se relacionan directamente con nuestro tema, esto es, con el 
lugar y la función de la ideología en el sistema de la conciencia 
social imaginado en sus aspectos de tiempo y espacio. Ello es así 
porque la ideología, en su carácter de conciencia sistematizada 
teóricamente y con un propósito práctico, está orientada fun- 
cionalmente hacia la vida real del hombre social tomado en su 
unidad y versatilidad. Consecuentemente, los verdaderos aspeo- 
tos socioespaciales de las relaciones sociales serán el objeto del 
impacto ideológico. 

” Al hacer el esbozo de los aspectos característicos del espacio 
espiritual no estaría de más, por decir lo menos, recordar algu- 
nas de las estipulaciones fundamentales del materialismo histó- 
rico: a) el ser social y la conciencia social son los dos subsiste- 
mas más generales del sistema social global; b) el ser social 
determina a la conciencia social; c) la conciencia social refleja 
al ser social; d) en su funcionamiento, la conciencia social des- 
pliega su propia autonomía relativa, la cual varía en grado y 
modo para sus diversas subdivisiones (subsistemas); e) la con- 
ciencia social tiene un efecto opuesto en el ser social y, en 


11 Ibid., p. 387. 
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consecuencia, en la evolución normal y progresiva del sistema 
social global. 

Lo anterior sugiere algunas conclusiones iniciales. En todos 
los casos, el espacio espiritual es una parte, una subdivisión, un 
subsistema del espacio social. El primero es inconcebible sin el 
segundo; el primero existe y funciona exclusivamente en y a 
través del segundo. El contenido del espacio espiritual refleja los 
hechos, las relaciones, las dimensiones sociales. El espacio espiri- 
tual es un reflejo, una imagen, una transformación y una conti- 
nuación peculiar de las relaciones y dependencias socioespacia- 
les. La dependencia del espacio espiritual del social corresponde 
a la dependencia de la parte respecto al todo. Esta dependencia 
podría investigarse en dos direcciones al menos: primera, a lo 
largo de la línea del efecto directo y de la manifestación inme- 
diata de los factores socioespaciales en la vida social (en este 
caso nos referimos a la manifestación y a la función de las rela- 
ciones sociales materiales que se hacen sentir a través de las di- 
mensiones físicas, territoriales, geográficas, topográficas, etcéte- 
ra, del espacio); la segunda dirección es exactamente la opuesta: 
es la investigación de los fenómenos espirituales en su autono- 
mía relativa extrema. Es precisamente en este caso en el que la 
construcción misma del concepto de “espacio espiritual” puede 
hallar su justificación principal. 

En lo que se refiere a la primera línea, existen numerosos 
ejemplos en ese sentido que, por el momento, no crean dificul- 
tades de principio para el tema de nuestra investigación: se tra- 
ta, sobre todo, de la concentración territorial de las diversas 
civilizaciones consumadas en los diversos continentes y regiones 
del planeta. Gran número de conceptos geográficos simbolizan 
a los correspondientes sistemas culturales que sobrevivieron a 
los milenios: India, Egipto, Atlántida, Tracia, Grecia, Roma, Po- 
linesia, Africa, etcétera, La localización de la producción espiri- 
tual es aun más evidente a un nivel nacional. Se trata, sobre 
todo, de la oposición tradicional de ciudad y campo, que es una 
expresión vívida de la contradicción entre trabajo físico y 
manual heredada de las sociedades de clases. En un plano más 
concreto, la localización se manifiesta a lo largo de la línea de 
los centros industrial, y cultural y político de las grandes ciuda- 
des en los que se concentran las ramas respectivas de la produc- 
ción espiritual: las academias, universidades, escuelas, juntas 
editoriales, casas editoriales, teatros, bibliotecas, museos, etcé- 
tera, que representan valores, costumbres y tradiciones cultura- 
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les nacionales o locales. Así, las nociones del Louvre y Pigalle, 
de la City, el Soho y Montparnasse, del Teatro Bolshoi y del 
Hermitage, de Florencia y Venecia, del Monasterio Rila, de las 
escuelas Ohrid y Veliko Turnovo, etcétera, poseen la importan- 
cia de ser centros espirituales diferenciados espacialmente con un 
contenido moral, intelectual y cultural diferente en el tiempo 
histórico.!? 

A lo largo de la segunda línea buscamos la expresión más pre- 
cisa de la autonomía relativa de los fenómenos espirituales. 
Sería tanto erróneo en principio como peligroso el permitir la 
más ligera tendencia de absolutización de esa autonomía. Ello 
contradiría la correlación real entre los fenómenos materiales y 
espirituales en el sistema social. En ese sentido, la presentación 
gráfica del “espacio espiritual? como una esfera aislada y com- 
pletamente cerrada es errónea e incorrecta en principio. Sería 
mucho más adecuada la aceptación de una semiesfera cuya par- 
te plana representaría, en el sentido real del término, la base 
social real de la vida espiritual de la sociedad. Aunque debemos 
buscar las relaciones y dependencias “espacioespirituales” más 
profundas bajo esa semiesfera misma, lo cual es suficiente para 
satisfacer las necesidades de nuestra investigación. 

Como parte peculiar del “espacio social”, el “espacio espiritual” 
contiene también, en forma dialécticamente transferida, la in- 
fluencia de los factores físicos (geográficos, territoriales, etcéte- 
ra); pero, en la medida en que estamos buscando la especificidad 
del espacio espiritual en la mencionada segunda tendencia, esto 
es, a lo largo de la línea de la autonomía relativa y de la decisión 


12 La función del aspecto físico en la gama de problemas socioespaciales ha sido 
examinada por muchos autores De interés para nuestro estudio son las ideas expues- 
tas por el sociólogo francés Georges Gurvitch en su libro Les cadres sociaux de la 
connaissance, P.U.F., París, 1966. En él analiza algunos aspectos temporales y socia- 
les del proceso del conocimiento social Con la mira puesta en la función del tema del 
conocimiento, por ejemplo, Gurvitch señala cuatro clases de espacio: ántico, es decir, 
que se identifica con el sujeto; egocéntrico (determinado por la emocionalidad del su- 
jeto); proyeccional (dependiente de las transferencias es del sujeto); y pros 
'pectivo (el más distante del sujeto y más cercano al espacio real). La clasificación 
tiene cierto interés también en lo que se refiere a la forma de un pm determina 
do. La obra de Gurvitch fue traducida y publicada en inglés, y vale la pena mencionar 
el ensayo introductorio hecho para esa edición por Kenneth Tompson (Kenneth 
Tompson, “Introductory Essay to The Social Frameworks of Knowledge de G. 
Gurvitch”, Oxford, 1971), Tompson, a su vez, se basa en el conocido libro del sicólo- 
go suizo Piaget (J, Piaget y B. Inhelder, La representation de V'ezpace chez P'enfant, 
P.U.F., París, 1972). A pesar del enorme mérito de esas obras, sus autores no estudian 
los problemas SOCIALES en toda su profundidad y especificidad, El análisis sigue los 
enfoques psicológico, físico, geográfico, stereognóstico, etcétera, 
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condicional que sean las mejores posibles teóricamente, en este 
caso el problema de la presencia de esos factores materiales re- 
trocede motu proprio. Nos apartamos de ellos mediante la 
abstracción teórica y concentramos nuestra atención en las 
relaciones, dependencias e interacciones características de los 
fenómenos espirituales. Señalamos, a través de los diversos 
subsistemas (“formas”, “esferas”, “niveles”, “tipos”, etcétera) de 
conciencia social no solo los componentes principales sino tam- 
bién su situación en las extensiones del “espacio social”, así 
como las distancias, contraposiciones e interrelaciones que los 
distinguen, y la dirección de las acciones e interacciones, etcétera. 

Desde el punto de vista de la práctica intelectual del hombre 
social, en este caso se trata de una cuestión de dependencias 
mentales (ideales) de la clase de cognición, veracidad, lógica, de- 
pendencia causal, argumentación, demostrabilidad, valor, deci- 
sión, conciencia, equidad, responsabilidad, etcétera. En su 
esencia más profunda, esas relaciones y dependencias mentales 
son un reflejo de relaciones, dependencias y relaciones de causa 
y efecto objetivamente factibles, del medio ambiente natural ex- 
terno y del social; pero como componentes del espacio espiri- 
tual, su propio contenido está sintetizado, resumido y concen- 
trado a un grado tan alto de abstracción como el exigido al ser 
ideal “oficial? de los subsistemas de conciencia social corres- 
pondientes. En este caso resalta, sobre todo, la función de las 
macroestructuras de la producción espiritual social fijada en 
coordenadas espacioespirituales determinadas. Los síntomas y 
propiedades concretos de los fenómenos individuales se tráns- 
forman en reflejos ideales generalizados y pierden, en un grado 
considerable, sus características iniciales de fenómenos concre- 
tos con dimensiones espaciotemporales físicas precisas. En ese 
aspecto, consecuentemente, el espacio espiritual es un sistema 
de relaciones de causa y efecto y dependencias no espaciales 
físicamente, ¡e., condicionadas y justificadas idealmente, entre 
los fenómenos espirituales. El origen de su objetivación y auten- 
ticidad reales, de su autoridad intelectual, cognoscitiva y lógica, 
debe buscarse siempre y en todos los casos en la práctica social. 
Empero, la forma y el modo de su funcionamiento como com- 
ponentes del “espacio espiritual es una abstracción teórica de 
lo común, lo básico y lo estable en las interrelaciones más pro- 
fundas adoptadas mentalmente de esos procesos y fenómenos 
espirituales. 
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Naturalmente, el concepto mismo de “espacio” se emplea en 
este caso en el sentido figurativo metafórico. Sirve como una 
expresión teórica con un fin determinado del aspecto estruo- 
tural, es decir, estático, del sistema mismo de la conciencia 
social. Con su ayuda intentamos describir más gráficamente 
las relaciones reales entre los elementos de ese sistema, bási- 
camente desde el punto de vista de una localización mutua y 
una coexistencia simultánea, consecuencia directa de su propio 
propósito funcional De esta manera, el concepto de espacio es 
piritual parece ser una condición, una base y requisito previo 
para una elucidación más cabal y precisa del dinamismo real de 
los procesos espirituales en el tiempo y el espacio sociales. A 
este despliegue lo acompaña la abstracción, ya mencionada, de 
los respectivos hechos, factores y consideraciones espaciofísicos 
(geográficos, topográficos, territoriales, etcétera). Un ejemplo 
lúcido clásico lo constituyen las dependencias lógicas y mate- 
máticas. Aunque, a final de cuentas, se trate de reflejos de la 
realidad objetiva, su grado supremo de universalidad y abstrac- 
ción predetermina la solución de los problemas del espacio lógico, 
matemático y geométrico en principio, sin tener en cuenta unas 
u otras consideraciones espaciofísicas concretas. 

Naturalmente, la mayoría de los componentes del espacio e es 
piritual no posee el grado de abstracción característico del pen- 
samiento lógico y matemático. Las características del espacio, 
con un respectivo grado de universalidad menor, podrían desa- 
rrollarse en las esferas de las ciencias sociológicas, sicológicas, 
pedagógicas y otras. En la etapa actual de nuestro conocimien- 
to, el espacio espiritual (como concepto y como método) 
conserva su significación heurística, sobre todo en el campo de 
los estudios y generalizaciones teóricos de los grandes objetivos 
sociales. Por ejemplo, se encuentra pendiente la tarea de cons- 
truir una teoría contemporánea común filosófica y sociológica 
de la conciencia social. Esta es la manifestación más directa de 
su función positiva y necesaria para intensificar nuestro conoci 
miento en ese campo extremadamente difícil, esto es, las rela- 
ciones básicas y las leyes objetivas de los procesos espirituales. 
Las interacciones reales, que podemos demostrar mediante un 
modelo moderno del espacio espiritual, serán también de un gran 
interés desde el punto de vista del desarrollo de tales enfoques 
científicos contemporáneos como el sistemático, el estructural, 
el funcional, el cibernético, etcétera. 


LA IDEOLOGÍA Y LA CONCIENCIA SOCIAL 49 


Todo lo anterior tiene una importancia directa respecto a un 
sector tan profundamente contradictorio y debatido del sistema 
de la conciencia social como es la ideología. Sus características 
espaciotemporales en general, su “situación” en el espacio espiri- 
tual en particular, el estudio de las relaciones y dependencias 
concretas tanto “dentro” del “subespacio” ideológico mismo 
como “fuera” de él, poseen no solo un interés científico conside- 
rable sino que comprenden también dificultades de investiga- 
ción. Ello se debe, en principio, a la especificidad del pensamiento 
ideológico. En su calidad de conciencia social sistematizada y 
orientada prácticamente, combina en sí mismo las concepciones 
sociofilosóficas iniciales generales y abstractas con las estructu- 
ras sociológicas concretas de situaciones sociohistóricas y políti- 
cas dadas. 

Es un hecho por demás evidente que las características espa- 
ciales de la ideología fueron utilizadas ya al inicio de este traba- 
jo, La estructura misma de la conciencia social revela, con una 
necesidad lógica, coordenadas espaciales objetivas, las cuales 
están presentes de una manera no secundaria en la estructura de 
la ideología misma, en las interrelaciones de los diversos tipos 
de formas ideológicas. Su *distaricia? de la base económica de la 
sociedad depende de su peso funcional y predetermina depen- 
dencias correspondientes en su propia “coexistencia” y en “las 
distancias” entre ellas mismas. Este hecho dice mucho del víncu- 
lo profundo y orgánico entre las características socioespaciales y 
la especificidad misma de los fenómenos sociales, revelando, de 
una manera convincente, su propia importancia esencial y me- 
todológica. 

Al elucidar los aspectos organizacionales y estructurales de la 
ideología, nos extendimos en el término “área” en el sistema de 
la conciencia social. La preferencia por ese término fue determi- 
nada por el hecho de que el concepto “esfera” ya había sido em- 
pleado en la literatura para designar otro subsistema de la con- 
ciencia social. Así, se subraya el hecho altamente significativo, 
a saber, que el área ideológica es más incluyente que las esferas 
individuales y abarca a algunas de éstas: se trata de una cuestión 
de la parte ideológica de la esfera cognoscitiva y de la esfera 
global de valores (tomadas también como componentes del nivel 
teórico de la conciencia social). Aquí podemos añadir la “cima” 
de la esfera colectivoempírica que puede considerarse ideologi- 
zada, ie., donde y hasta donde las formulaciones ideológicas 
“introducidas desde arriba” han sido dominadas ya por las seccio- 
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nes correspondientes de las clases y de las masas.!* De esta 
manera, la base preliminar está tomando forma para el estudio 
posterior de la composición y la estructura más profundas de la 
ideología como tal, de las formas ideológicas individuales, de los 
diversos tipos de ideología de clase social, de la situación y las 
relaciones espacioestructurales más profundas de algunos ele- 
mentos ideológicos. 

Un intento por ilustrar algunos de los aspectos estructurales 
más profundos de la ideología lo atestigua la obra de reciente 
publicación del politólogo israelí Martin Seliger Ideología y 
política, En ella, el autor habla de la doble dimensionalidad de 
la ideología, aunque con ello se refiere a algo distinto: en com- 
paración con las tesis de Pitirim Sorokim mencionadas antes, Se- 
liger sostiene que “la ideología aplicada en la acción se bifurca 
inevitablemente en dos dimensiones”. La primera de ellas es la 
de los “principios fundamentales que determinan los objetivos 
finales y las grandiosas perspectivas en que se realizarán y que 
están establecidas sobre la segunda dimensión”. La segunda es 
denominada por el autor como “ideología operativa”, es decir, la 
que fundamenta las políticas y las justifica. El proceso de bifur- 
cación de la ideología es considerado como el resultado de que 
ésta satisfaga la política cotidiana. La *pureza' de las prescrip- 
ciones basadas en el compromiso con principios y metas esen- 
cialmente morales “se verá posiblemente en peligro debido a las 
exigencias de la acción política”. De ahí el efecto inevitable de 
bifurcación y las dos “dimensiones” de la ideología.!* 

En el aspecto cuantitativo, esas dimensiones tienen, según 
Seliger, una y, la misma composición. No obstante, la disposi- 
ción interna de los componentes individuales es diferente en 
cada una de las dos dimensiones. Se trata, sobre todo, de los 
siguientes elementos de la ideología: descripción, análisis, pres- 
cripciones morales y técnicas, instrumentos (e, modos y me- 
dios para la puesta en práctica) y rechazos. Las prescripciones 
técnicas incluyen normas de oportunidad, prudencia y eficiencia. 

La tesis del autor es más o menos clara. El grado de originali- 
dad reside específicamente en el aspecto formalista-estructural 
No es la primera vez que nos topamos con la opinión de que la 
función del principio moral es la primordial al nivel de la argu- 
mentación fundamental y capital y que, al nivel práctico, la fun-* 


13 En la actualidad, en esta etapa final de la comprensión de la ideología, el tér- 
mino “conciencia manipulada' es corriente en las obras de investigación en occidente. 
14 Martin Seliger, Ideology and Politics, Londres, 1976, pp. 108-109. 
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ción de la política cotidiana, las consideraciones de interés y 
oportunidad, de beneficio práctico, ecuanimidad y prudencia, 
deberían tomar la ventaja. Se trata, en nuestra opinión, de una 
menera más peculiar de proponer una concepción moralizante 
respecto a la política y la ideología. 

Podríamos imaginar las ideas estructurales de Seliger en un 
aspecto espacial; por la manera como usa reiterativamente esos 
términos.!* A primera vista, su opinión de la ideología consiste 
en dos “pisos”: las “dimensiones operativas' se encuentran en el 
primero y las “dimensiones fundamentales”, en el segundo. Em- 
pero, el autor toma realmente en cuenta incluso un “tercer piso”. 
Se trata de la filosofía política, cuya diferencia con la ideología 
analiza en detalle en el capítulo titulado “Principios metaideo- 
lógicos y el compuesto ideológico”. Según Seliger, la doble di- 
mensionalidad de la argumentación ideológica puede hallarse 
también en la estructura de la filosofía política. No obstante, 
debe considerarse que la filosofía política ocupa ““una dimen- 
sión por completo por encima de la ideología”. “La diferencia 
entre filosofía política e ideología surge del hecho de que las fi- 
losofías políticas no sirven a la acción política directamente, en 
todo caso, ni siquiera se acercan al mismo grado en que lo hacen 
las ideologías.” Una cita hecha por Apter nos viene muy a la 
mano: La ideología es “una abstracción que es menos abstracta 
que las abstracciones que contiene”.16 En realidad, los tres “pi- 
sos” son designados con los siguientes términos: “principios 
metaideológicos (o metafundamentos filosóficos), fundamentos 
e ideología operativa”.!” 

La obra de Martin Seliger es un testimonio elocuente de la 
manera en que algunos intelectuales de occidente han “sitiado y 
atacado” los problemas ideológicos en los años recientes. Aun- 
que existen algunas tesis aceptables en los postulados individua- 
les, la ausencia, en los postulados estratégicos básicos, de un 
enfoque materialista de la historia social y del sistema social en 
general, de la concepción filosófica y sociológica marxista res- 
pecto a la conciencia social en particular, es más conspicua; lo 
cual debe verse en la definición misma que de la ideología hace 
el autor. Esta es definida como un sistema de creencias “dise- 
fiado para servir, sobre una base relativamente permanente, a 


15 Ibid., p. 14. 
16 bid., pp. 114-115. 
17 Ibid., p. 113, 
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un grupo de personas”.!% A propósito, un “grupo de personas” 
puede ser una familia, las agrupaciones microsociales de rela- 
ciones, amigos, etcétera. Naturalmente, la base real de clase 
social de la ideología no es mencionada en absoluto. Por con- 
siguiente, se nos proporciona el cuadro metodológico ya cono- 
cido: la notoria ausencia de la interrelación determinante entre 
la economía y la política en lo que se refiere a los factores 
espirituales; dentro del espacio espiritual mismo, en lugar de 
la función primordial de la ideología política, encontramos 
el idealismo y el formalismo tradicionales. 

A través de sus dimensiones de tiempo y espacio, la ideolo- 
gía demuestra su dinamismo social excepcionalmente fuerte; lo 
cual se explica por su naturaleza misma como el área socialmen- 
te más activa del sistema general de la conciencia social. El cru- 
zamiento mismo del tiempo social con el espacio social nos pro- 
porciona una idea de los rasgos básicos de una época, marco o 
situación históricos dados. El sistema general de las coordenadas 
de tiempo y espacio sirve como una pantalla social natural para 
proyectar la evolución misma del proceso ideológico real. Sobre 
esta base, las características espaciales de ese proceso, limitadas 
y fijadas dentro del lapso dado de tiempo histórico, adquieren 
una importancia particular. 

Las tareas funcionales básicas del pensamiento ideológico 
como fenómeno social predeterminan también sus dimensiones 
“espacioespirituales'. La diferencia en la especificidad objetiva y 
en la orientación funcional correspondiente de las diversas formas 
ideológicas explica su lugar diferente en el “espacio espiritual. 

La importancia de la localización de las formas ideológicas en 
el espacio espiritual es particularmente intensa en el proceso de su 
intersección con su acción en el tiempo. Así, por ejemplo, varias 
formas ideológicas han llevado la delantera en los diferentes pe- 
ríodos históricos dentro del marco de un sistema ideológico co- 
mún determinado: en la antigiedad, fue la filosofía, general- 
mente reconocida como la “madre' del conocimiento humano; 
bajo el feudalismo, fue la religión, pero ya como “madrastra* del 
conocimiento; bajo el capitalismo, el papel principal fue prota- 
gonizado por la ideología política y jurídica; bajo el socialismo, 
se añade la ciencia y, sobre todo, la ciencia social. Cada uno de 
esos subsistemas ideológicos cumple una función estratégica- 
mente centralizadora, coordinadora y directora con respecto a 


18 Jbid., p. 120. 
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las otras formas ideológicas dentro del “espacio espiritual” limi- 
tado por el tiempo. 

En los diferentes períodos y situaciones históricos se ponen 
de manifiesto interacciones ideológicas variadas, complejas y 
aun únicas. No obstante, en todo período histórico, la ideología 
política y la ley, como regla general, percibirán y reflejarán las 
necesidades concretas y los cambios en las relaciones económi- 
cas, de una manera directa y abierta, inmediata y concentrada. 
Su lugar en el “espacio espiritual”, su función concreta en el 
“subespacio” ideológico dado, revela también su función de ser 
los primeros intérpretes, partidarios o abogados ideológicos de 
los nuevos intereses económicos y políticos. En toda época his- 
tórica, la ley de la autonomía relativa se pondrá de manifiesto 
en proporción con la distancia que separa a una y otra forma 
ideológica de las relaciones sociales materiales. 

De esa manera se están llevando a cabo, no solo en el tiempo, 
es decir, en la historia, sino también en el “espacio social” y “es- 
piritual”, los complejos procesos ideológicos de la conciencia 
social, adelantándose o rezagándose respecto al ser social Se 
trata de procesos del funcionamiento de los subsistemas, varia- 
dos y diferentes en tipo (¡e., de grupo y funcionalmente espe- 
cializados) de la conciencia social, procesos que ocurren dentro 
del “espacio espiritual”, cuya estructura presenta muchos lados, 
muchos niveles y varias direcciones. Su interacción compleja, 
tanto entre sí mismos como con los factores materiales “situa- 
dos' sobre el fundamento más amplio de “espacio social' global, 
indica gráficamente el lugar, el papel y la función de la ideolo- 
gía en el sistema social global. Ese lugar, ese papel y función 
poseen un.. enorme importancia contemporánea. En la actuali- 
dad, en las condiciones de las revoluciones sociopolíticas y cien- 
tíficas y tecnológicas, todas de importancia universal, la ideolo- 
gía trasciende su propio “territorio”, En conformidad con sus 
diversas funciones, las formas ideológicas individuales 'violan”, 
cada vez más a menudo, las “fronteras” obsoletas heredadas del 
pasado; invaden, cada vez más imperativamente, las extensiones, 
no solo de la psique individual colectiva sino también las de la 
ciencia natural y del “espacio” tecnológico, consideradas tradi- 
cionalmente como ejemplos de “incorruptibilidad y castidad” 
ideológicas. En este hecho gobernado por la ley, las característi- 
cas temporales y espaciales de las formas ideológicas ponen de 
manifiesto su importante acción, funcionalmente necesaria y 
versátil, así como su significado cognoscitivo. 
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Detrás de toda utopía hay siempre un territorio, pero un territo- 
rio que “no está aquí”, un territorio distanciado de la realidad 
inmediata en el espacio o en el tiempo, En el tiempo, cuando la 
utopía reivindica el pasado de la Edad de Oro o un Paraíso per- 
dido ““ilo tempore”, pero también cuando apuesta con esperanza 
a un mundo mejor que podrá organizarse en el futuro. Son “los 
tiempos ideales”? o “tiempos del anhelo”, pasados o futuros, de 
que hablan filósofos, escritores y políticos. 

Pero hay también una distancia en el espacio. La utopía ya 
existe en “otro lugar”, lejos de aquí. Son “los espacios ideales” 
o “espacios del anhelo” que pueden ser contemporáneos a nues- 
tro mundo, pero que son utópicos porque están aislados o es di- 
fícil acceder a ellos. Esta distancia geográfica que nos separa de 
lo utópico ha sido, desde los orígenes de la utopía de Moro y 
de Campanella, una de las garantías de su existencia. Islas, eti- 
mológicamente derivadas de “aislado” o vice-versa, separadas 
de la realidad inmediata por un mar de aguas procelosas. 

El territorio de la utopía que “no está aquí” supone, pues, el 
esfuerzo de creación de “otro mundo”, tal y como debería ser 
en el futuro, tal como lo imaginamos en el pasado o tal como 
suponemos que ya existe en “otro lugar”. Para esta representa- 
ción en el tiempo o en el espacio es necesaria la construcción 
volitiva de una contra-imagen de nuestra realidad inmediata. Ese 
“otro mundo”, en tanto es utópico, tiene que ser “crítico” de 
este mundo, debe corregirlo y debe suponer modificaciones a lo 
injusto de su estructura. 

Al criticar el orden existente y al proponer “otro”, la utopía 
será revolucionaria cuando se proyecte positivamente hacia el fu- 
turo; conservadora, cuando reivindique el pasado y, aparentemen- 
te a-histórica cuando se refiera a otro mundo que existe en “otro 
lugar” del que lo único que nos separa es la dificultad de un viaje. 
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Este otro mundo, que ya “está dado”, se presenta engafiosamente 
como una utopía “no social”, ajena a toda causalidad histórica e 
ignorando las leyes del desarrollo y del cambio social a las que 
estaría sometida si se intentara implantar aquí y ahora. 

Sin embargo, la división entre utopías temporales y utopías 
sociales no supone necesariamente que las primeras son siempre 
“sociales” y las segundas “formales”. La historia de las utopías 
ha oscilado entre ambas! y está llena de ejemplos de proyectos 
sociales dados en ¡1 práctica gracias a que se trasladaron en el es- 
pacio. Por ejemplo, las utopías europeas del socialismo “fourie- 
rista” del siglo XIX, llevadas a cabo en los Estados Unidos; los 
proyectos de Owen y de Considerant, la transferencia de ideas 
de un continente a otro que subyace en la rica línea del pensa- 
miento y la práctica utópica estadunidense desde la New Har- 
mony, Icaria, La Reunión, la Red Bank, el Walden de Thoreau, 
hasta las “comunas hippies” de los años sesenta. 

Con otras variantes, un proceso similar se da en América La- 
tina, desde la utopía cristiana de franciscanos y jesuitas durante 
el período colonial español hasta las comunidades anarquistas 
contemporáneas en Argentina, Perú y Uruguay. Hay en esta serie 
un ejemplo recordado a menudo: el de la comuna “Cecilia” en 
Brasil Lo que no podía ser posible en Italia “dominada por la- 
drones, burgueses, el rey y el papa” —debía darse en una “isla 
de anarquía rodeada por el Brasil”.? Alegremente, la canción 
libertaria “la Colonia Cecilia” pregonaba “Te dejo Italia, tierra 
de ladrones, con mis compañeros me voy al exilio. . .”> 

En otros casos, los cambios sociales en el interior de un país 
también se acompañan de movimientos reales en el espacio. To- 
memos nuevamenta el ejemplo del Brasil. El pobre campesino 
del nordeste mira con desproporcionada esperanza hacia El Dora- 
do de Sao Paulo. Desposeído de su tierra natal piensa que, por 
el mero hecho de atravesar un desierto, dejará atrás la miseria y 
el hambre. El tema de la revolución social se vincula al tema del 


1 Pierluigi Giordani, en /1 futuro dell'utopia (Bologna, 1973), estudia las utopías es 
s, especialmente las urbanas, sosteniendo que no tiene objeto hablar hoy en 
día de utopías situadas “Nowhere”. Insiste sobre el carácter social de la utopía urba- 
na contemporánea y analiza el contenido y la preocupatión de muchas utopías apa- 
rentemente formales del Renacimiento a nuestros días a través de la confrontación 
permanente entre la ciudad-real y la ciudad-ideal. 
2 A Cecilia de Jean Louis Comolli (Dossier d'un film; Daniel Co, París, 1976), 
pag. 3, 
3 “Ti lascio Italia, terra di ladri,/Coi miei compagni vado in esilio,/E tutti uniti a 
lavorare/E fotmerem la colonia social”. .. Canciones anarquistas en La Cecilia (op.cit.), 
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viaje, tal como ha novelado Jorge Amado en Los caminos del 
hambre. Las constantes de la expulsión del Paraíso, del éxodo, 
de la búsqueda de la “tierra prometida”, se convierten en la pro- 
blemática de una auténtica utopía social. 

En todo caso, formal o social, la utopía es siempre dualista. La 
utopía en tanto concibe y representa una ““contra-imagen”, lo 
“otro” que es, fue o será posible, presupone siempre una separa- 
ción en el tiempo o en el espacio. Como señala Fred Polak, dicho 
dualismo es también la condición indispensable de cualquier 
escatología. Un tiempo temporal y un tiempo intemporal; un 
espacio cósmico y un Reino de Dios. Pero a diferencia de la escato- 
logía, en la utopía “la separación es siempre inmanente al mundo; 
el otro tiempo se concibe como existente en el tiempo histórico, 
el otro espacio como existente en el espacio geográfico”.* 

Sin embargo, por muy difícil que parezca el viaje, la utopía 
que ”ya está dada” en “otro lugar”, ha atraído enormemente al 
ser humano. Ha sido siempre más fácil concebir un viaje, una 
forma del escapismo, que asumir los riesgos o hacer frente a la 
imposibilidad de cambiar radicalmente las costumbres y las ins- 
tituciones en el país donde se vive. Emigrar es una forma de es- 
capar —generalmente la única— a un destino predeterminado y 
acceder a la esperada utopía sin tener que pasar por la dolorosa 
y ardua tarea de demoler lo existente. 


La difícil ruptura con el medio de origen 


No es exagerado decir que todo ser humano, hasta el más seden- 
tario, es un emigrante en potencia. “Todo hombre alimenta se- 
cretamente el sueño o la utopía de una tierra prometida, de un 
lugar donde, sin obstáculos, pueda llegar a ser lo que es o lo que 
cree ser, desarrollar su identidad personal y cultural sin presio- 
nes”, ha escrito Salim Abou.* Este anhelo de establecer una 
“distancia espacial” entre el lugar de residencia rutinaria y coti- 
diana y el de una nueva vida, se presenta como un anhelo natu- 
ral a todo hombre que quiere romper la circunstancia histórica 
que lo determina o condena. 

La intención no basta. En el origen de toda emigración hay 
un gesto enérgico y difícil de asumir. No es fácil escapar a “los 


4 Fred Polak, The image of the future (Leyden/New York, 1961; Vol 1 pag. 446). 
5 Mythe et réatité dans l'émigration por Salim Abou, “Cultures” Vol VIL No. 2, 
pag. 83. Unesco, Paris, 1980. 
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límites de una pequeña existencia cuyas líneas están trazadas de 
antemano”* o salir del “estrato de la sociedad cristalizada a que 
se pertenece” para ir hacia un territorio desconocido donde 
se pueda vivir una forma secularizada del Paraíso en la tierra. Se 
ha repetido en muchas ocasiones que el ser humano sólo conci- 
be la felicidad en “el lugar donde no está” y se ha convertido 
en dicho popular la frase “nadie es profeta en su tierra”, pero el 
verdadero origen de casi todas las migraciones es una infelicidad 
que proviene de la opresión. 

“Cuando la escasez es grande, abundan los deseos”, recuerda 
Ernst Bloch al explicar por qué el ser humano desea “construir 
el cielo en la tierra”.? Esta opresión es, tal vez, la que existe en 
el pueblo natal, ta que deriva de una rígida tradición familiar, de 
un sistema político tiránico o de una religión dogmática. ¿Acaso 
Campanella no concibe su Cittá del sole a partir de la mísera re- 
gión de Calabria donde nació y donde, de acuerdo con la tradi- 
ción milenarista en la que creía, debía empezar en el año 1600 
la era conducida por un Novus Dux capaz de inspirar a la huma- 
nidad sentimientos superiores? 

Es comprensible entonces que, desde esta situación de opre- 
sión, se idealice un territorio lejano donde “todo todavía es po- 
sible”, La utopía es una esperanza de escapar al presente, no 
gracias a una confianza ilimitada en el futuro, sino gracias al 
“viaje” que permitirá el acceso a esa tierra prometida, permea- 
ble, donde una nueva realidad puede ser forjada “ahora mismo” 
a la medida de los deseos del emigrante. 

La decisión de emigrar necesita, sin embargo, de un gran cora- 
je. “No hay nada más extraordinario que la decisión de emigrar 
[ha escrito J, F. Kennedy, él mismo nieto de emigrantes], na- 
da más extraordinario que esta acumulación de sentimientos y 
de reflexiones que llevan finalmente a una familia a despedirse 
de la comunidad en cuyo seno ha vivido durante siglos, a rom- 
per los antiguos lazos, a dejar los paisajes familiares y a lanzarse 


$ L'inmigrant de longue francaise et son integration a la vie canadienne por Naim 
Kattan, CIRB, Quebec, Universidad de Laval a 

1 El medio pelo en la sociedad argentina por Arturo Jauretche, pag. 153 (Buenos 
Aires, 1974). q 

$ * Aportaciones a la historia de los orígenes del Tercer Reich” por Ernst Bloch, 
en Utopía antología preparada por Arnheim Neusiss, p. 108 (Barral Editores, Bar- 
celona, 1970). 

2 Bloch, op. cit. pag. 109. 
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a los mares amenazantes hacia una tierra desconocida.”2% Para 
darse ese coraje, el emigrante tiene una esperanza desproporcio- 
nada en el país al que ha apostado, como si la fe pudiera ayudar- 
lo a auto-convencerse de lo atinado de su resolución. ““Vamos a 
un país de futuro”, a ““una verdadera tierra prometida”, han 
declarado muchos emigrantes antes de partir hacia Canadá, Esta- 
dos Unidos, Argentina o Brasil, esperanza desproporcionada que 
ha tenido, en algunas ocasiones, una raíz religiosa, como en la 
bíblica emigración del pueblo judío o en la reciente de Israel y 
aun en la colonización de los Estados Unidos.!! 

La utopía espacial se sustenta, pues, en un territorio siempre 
idealizado por la distancia o por lo poco que se sabe de él. Pue- 
de ser la gran capital para el campesino sujeto a un sistema de 
explotación agraria feudal, “luces de la ciudad” que han moti- 
vado vastos movimientos migratorios internos en casi todos los 
países, o puede ser la tierra lejana de donde llegan los vagos ecos 
de los que han triunfado. 

Esta visión del “espacio feliz” que “no está aquí” se ha exa- 
cerbado en las últimas décadas a partir de la crisis de las ciuda- 
des que caracteriza el paisaje urbano de las sociedades industria- 
les y postindustriales, donde la tensión entre el hombre y el me- 
dio ambiente ha llegado al límite de la ruptura. La utopía espa- 
cial ha insistido siempre en el aspecto urbanístico y arquitectural, 
al punto de crear “utopías físico-espaciales” que se pueden ras- 
trear en América Latina y en Estados Unidos. Basta pensar en 
los ““hospitales-pueblo” de Vasco de Quiroga en México, las Mi- 
siones Jesuíticas en Paraguay, Argentina y Brasil y en las “co- 
munas” de los Estados Unidos.!? 


10.4 nation of inmigrants por John F. Kennedy, p. 4 (Harper and Row, Nueva 
York, 1964). 

11 Mircea Eliade sostiene en La nosteigía de los orígenes (Gallimard, París, 1971) 
el signo escatológico del proceso de colonización del Nuevo Mundo. En la misma d+ 
rección, las obras de Charles L, Sanford, The Quest for Paradise (Urbana, 1961) y de 
George H. Williams, Wilderness and Paradise in Christian Thought (N. Y. 1962), anali- 
zan el sentido religioso de esta marcha progresiva del este hacia el oeste, iniciada “en 
el desierto de Sinaí”. 


12 David Riesman, en Some observations on Community Plans and Utopia (The 
Yale Law Journal, vol 57, dic. 1947, No. 2), al estudiar el pensamiento utópico en 
América, destaca la función social que han cumplido los arquitectos progresistas 
como Charles Ascher, Catherine Bauer y el propio Lewis Mumford autor de The story 
of Utopias (Londres 1923).. La bibliografía sobre la arquitectura utópica es enorme. 
Basta pensar en que casi todas las utopías noveladas, de Moro a la fecha, incluyen 
abundantes detalles urbanísticos y en que todos los proyectos sociales del "socialismo 
utópico” se basan, en buena parte, en una arquitectura funcional. 
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La tierra prometida mitificada 


La mitificación de la tierra prometida es, en muchos casos, inge- 
nua. Los emigrantes americanos cantaron a las “big rock candy 
mountains” donde “nunca hay que cambiarse de calcetines” y 
donde hay “un lago de whisky” para recorrer en canoa, Con 
palabras más simples, no hacen sino repetir el escenario de esos 
países de la abundancia —la Cocagne, la Lúbberland, El Bigoudi, 
etc.— que poblaron las febriles imaginaciones de los campesinos 
hambrientos de Europa medieval y que tan espléndidamente 
pintó Peter Brueghel. 

La publicidad ha sabido explotar estos sentimientos. Para 
seducir a los posibles emigrantes al oeste americano, la prensa 
de la época publicaba anuncios destacando las virtudes de la tie- 
rra de los indios Navajos: “el clima es tan sano que sólo pegán- 
dole un tiro a un hombre se puede inaugurar una tumba”, Esta 
tierra americana era “la” utopía, donde no había “aristócratas” 
y la gente “no tiene que trabajar mucho para tener de todo”. 1? 
Pero como ha escenificado una reciente película —Heavens gate— 
detrás de estos proyectos publicitarios que arrastraban a pobres 
campesinos europeos tras un engañoso sueño de tierra prometi- 
da “al alcance de la mano”, se escondía una cruda realidad he- 
cha de explotación y miseria. El emigrante descubrirá tristemen- 
te que no vivirá mejor en esa tierra que el indio Navajo al que ha 
despojado. Para otros campesinos polacos, esta vez radicados en 
el Paraná, la publicidad se reviste de un pretendido milagro: la 
Virgen María ha disipado las brumas y ha convertido la tierra de 
la mesopotamia argentina en un fértil paraíso destinado a estos 
“buenos católicos”, !* 

Debe precisarse, antes de seguir adelante, la diferencia exis- 
tente entre emigrantes y conquistadores. El primero busca la 
utopía en el espacio, huyendo generalmente de realidades que lo 
impulsan a abandonar el lugar nativo sin poder llevar pertenen- 
cias ni títulos; el segundo lleva consigo “la bandera” de su país 
de origen para imponerla en territorio ajeno. El diseño imperial 
(imperialista) del conquistador nada tiene que ver con la modes- 
tia, la miseria o la búsqueda de otros horizontes del simple mi- 
grante. Del mismo modo, tampoco puede hablarse de emigra- 
ción en el caso de traslado masivo de esclavos desde Africa o en 


13 Utopia por Colin Ward (Penguin Education Book, U.K. 1974, pag. 10), 
14 Citado por Salim Abou (aa cir. pag, 78). 
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el caso de tráfico de mano de obra asiática que caracterizan bue- 
na parte de los procesos de población de los países de América 
Latina y el Caribe entre el siglo XVI y mediados del siglo XIX. 

Aun limitados a un concepto estricto de emigración, es inte- 
resante recordar que, entre 1824 y 1924, cincuenta y dos millo- 
nes de personas dejaron Europa, de los cuales el 93% vinieron a 
América (un 72% a los Estados Unidos y un 21%a América La- 
tina) y el 7% restante se fue a Australia. De los once millones 
que emigran a América Latina, más del 50% es absorbido por un 
solo país —la Argentina— un 36% por el Brasil, un 5% por Uruguay, 
y el 93 restante se reparte entre los otros países del hemisferio.!* 
Aun simple o motivada ingenuamente, la función de la utopía 
en este período es particularmente significativa para los enton- 
ces flamantes estados de América. Gracias a ella se consolidan 
sus sociedades, especialmente en Estados Unidos, Argentina, 
Brasil y Uruguay y, más recientemente, en Venezuela. 

Las migraciones están compuestas, pues, por “los grupos so- 
ciales más pobres, desprotegidos y explotables”, incluyendo 
—como lo hace la Unesco— a todos aqueilos que “han emigrado 
por razones políticas”.16 Sin embargo, algunos distingos suple- 
mentarios deben ser hechos entre emigrantes y exiliados. El emi- 
grante, por lo pronto, apuesta más o menos libremente a una 
“tierra prometida” que ha elegido en el mapa de la utopía espa- 
cial; el exiliado no tiene otra alternativa que “asilarse” en el país 
que lo acoge para salvarse de la persecución, de la cárcel o de la 
muerte. Uno busca con esperanza un futuro distinto; el otro 
huye de un pasado en el que ““su utopía social” ha sido derrota- 
da. La actitud de ambos será distinta al desembarcar en el país 
que los acoge: tierra prometida y “nueva patria” para el emigran- 
te, refugio provisorio y tierra de asilo para el exiliado. 


La consagración del nuevo territorio 


Para vivir en el mundo hay que “fundarlo”, ha escrito Mircea 
Eliade,*”? por lo que todo hombre tiende a construir su espacio 


15 “La inmigración desde mediados del Sigló XIX: una nueva América Latina” 
por Magnus Morner, revista Cultures (Vol 5-No. 3, Unesco, París, 1978), pag. 60. 

16 Definición adoptada por la Unesco en la consulta de expertos sobre “los apor- 
tes culturales de los emigrantes a América Latina y el Caribe desde comienzos del 
siglo XIX” celebrada en Panamá del 19 al 23 de noviembre de 1979 (Unesco, CC-79/ 
Conf. 619/7). 

17 Lo sagrado y lo profano por Mircea Eliade, pag. 25, Edic. Guadarrama, Ma- 
drid, 1973. 


62 FERNANDO AINSA 


“sagrado”, el centro desde el cual elabora su propia geografía 
individual, a la medida de su experiencia vital. Al instalarse en 
un territorio, el emigrante espera ““consagrarlo”, organizarlo a su 
medida, habitar con plenitud el nuevo espacio. Sin embargo, to- 
do emigrante, al desembarcar en el “nuevo mundo”, percibe que 
lo que era prometido ya está dado para “otros” y que la socie- 
dad a la que intenta integrarse, por muy permeable y abierta 
que sea, siempre parecerá excluirlo. El mundo al que accede está 
siempre poblado por “otro”, alguien que resid ía en él antes de 
su llegada. 


Otro idioma, otras leyes, otras costumbres, otra cultura, otro 
clima, otras dimensiones, otros habitantes. Este carácter de 
“otredad” marcará una primera e inevitable decepción: “el nue- 
vo mundo” es más viejo de lo que parece.!* Esta tensión del 
encuentro cultural ha marcado todas las emigraciones de la his- 
toria de la humanidad, tanto la de quienes debieron “robar” un 
espacio vital a los indios nativos de las Américas, como la de los 
portorriqueños luchando por un “territorio” propio en el West 
Side de Nueva York o la de los trabajadores argelinos en el 
“XXO arrondissement” de París. 

En este primer encuentro cultural la utopía tiende a desdibu- 
jarse en una realidad hostil. El emigrante puede tener el senti- 
miento de que la utopía se convierte en caos. Al no conocer y 
no comprender “el nuevo orden” al que ha accedido, el paraíso 
buscado puede ser momentáneamente un infierno. En esta etapa 
de confrontación con la realidad Jel nueyo territorio y de diso- 
lución del proyecto utópico original, la problemática del emi- 
grante y del exiliado se aproximan. Ambos sienten contradicto- 
riamente un antagonismo no resuelto entre las imágenes de la 
tierra prometida y la del paraíso perdido. 

¿Qué hacer, pues, cuando la utopía no ha sido posible en el 
origen y tampoco es posible “aquí y ahora”? En el inventario de 
las actitudes y las decepciones que siguen a este primer confron- 
tamiento cultural, está una buena parte del “catálogo” de las 
utopías repetidas a lo largo de la historia con formas diversas, 


18 Son interesantes los trabajos de Curt Nimuendaju, Alfred Metraux y Mircea 
Eliade sobre los movimientos migratorios de los tupi-guaraníes en Brasil en búsqueda 
“del Paraíso perdido”, una búsqueda que, aparentemente, ya se había iniciado antes 
de la llegada de los portugueses y que ahora solo se ha revestido de una trágica urgencia. 
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pero con idéntica “intención”.!? Pero también están los gér- 
menes de proyectos utópicos futuros, de nuevos “topos” de 
la imaginación forjados a partir de la “negación de lo que no se 
quiere”, 20 

La sociedad que recibe al inmigrante o al exiliado puede ser 
abierta o cerrada, con posibilidades o sin posibilidades económi- 
cas, con ideologías a fayor de la inmigración, indiferentes o 
xenófobas. Por su parte, el migrante voluntario, o el exiliado 
forzoso, puede llegar al país solo, con su familia o con un gru- 
po no familiar de su mismo origen étnico, religioso o político. 
Podrá ser el primero de un grupo o podrá llegar a un país donde 
ya existan otros de los suyos como minoría étnica, política o 
religiosa más o menos integrada al país, Del juego y la interde- 
pendencia de todos estos factores surgen los diferentes compor- 
tamientos posibles que irán de la asimilación a la aculturación, 
en una gama de actitudes no siempre determinadas por la volun- 
tad del emigrante o del exifiado. 

La actitud más radical es la de la “asimilación”, entendida 
como “el proceso negativo por el cual un individuo adopta los 
modelos culturales de la sociedad receptora y reprime los ante- 
riores, pero adopta aquellos como una mera imitación formal”.21 
Aquí se incluyen los casos límite de despersonalización y decul- 
turación, expresados en el cambio de apellido, en la negación del 
origen, patetismo ridiculizado en la película Pan y chocolate: el 
inmigrante italiano que se tiñe el pelo de rubio, aparenta leer 
diarios en el alemán que no entiende y frecuenta bares locales 
como un “nativo”, 

Por el contrario, se consideran procesos positivos, la adapta- 
ción, la integración y la aculturación. La adaptación no es más 


19 Armhelm Neusiiss, en su obra Utopie (Hermann Luchterhand Verlag, 1968), 
define el concepto de “la intención utópica” como lo común a las imágenes que del 
futuro elaboran las utopías por muy diversas que sean esas formulaciones en su conte- 
nido. La intención utópica se concreta con una mayor precisión en la negación de lo 
que no se quiere más que en la determinación positiva de lo que se propone. Gracias 
a este concepto de “intención utópica”, Neusiss puede englobar en una teoría social 
crítica única concepciones tan diversas como las que se han manifestado a través de la 
historia de la utopía. 

20 “La iucha contra la utopía se basa no tanto en las imágenes de un futuro mejor 
que ésta pueda concebir, sino en la crítica que la utopía practica contra la mala reali- 
dad existente. No se denuncia a las imágenes de un algo mejor, sino a la crítica que 
todas estas imágenes hácen de la realidad existente. Así, lo utópico se refleja más cla 
ramente allí donde es combatido: en la controversia por lo que pretende significar” 
(Amhelm Neñsuss, Op. ek. pag. 25). 

21 Definición aceptada en la reunión de la Unesco citade en la llamada 16. 
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que un concepto de alcance ecológico y se refiere al ajuste al 
nuevo medio geográfico, al “habitat” al que se ha accedido. El 
emigrante que se adapta, generalmente divide en forma defensi- 
va su mundo en dos zonas bien delimitadas por Salim Abou: 
“Confía sus relaciones primarias (emocionales) al círculo fami- 
liar y al de la colectividad étnica, y con la comunidad receptora 
sólo mantiene relaciones secundarias, de negocios. A partir de esta 
división, se contenta con adoptar los modelos de conducta exigi- 
dos por la vida pública en el nuevo país y mantiene intactos los 
modos de pensar y de sentir heredados de su cultura original. Lo 
que busca en el medio familiar o étnico son apoyos afectivos sóli- 
dos que le permitan enfrentar sin excesiva angustia el proceso con- 
flictivo que le proyoca la necesidad imperiosa de aprender un có- 
digo cultural en un clima de presión emocional pronunciado”.?? 

Es en este momento cuando se comprueba la fuerza del “pa- 
trimonio espiritual” que forman las tradiciones y las costumbres 
de los grupos de migrantes o de exiliados; modos de pensar, len- 
gua, religiones e ideas que se injertan, tratando de sobrevivir, en 
territorio extranjero.2? Lugares privilegiados del pasado emer- 
gen con fuerza: el paisaje natal, el escenario de un primer amor, 
el hogar de los padres, las condiciones de vida de una época pa- 
sada se idealizan para asumir con fuerza formas de la nostalgia. 
El esquema del “*paraíso perdido” tiende a sustituir la imagen de 
la inexistente “tierra prometida”. 


La dolorosa neutralización de las decepciones 


Cuando el emigrante comprueba que la esperada tierra prometi- 
da no existe tal como le fue contada o tal como su desmesurada 
esperanza la imaginó, tiende a reproducir en el nuevo territorio 
una imagen idealizada de ““su” viejo mundo, algo del paraíso 
perdido. El esquema va más allá del “ghetto” que fundan algu- 
nos. Este es el momento en que se bautizan las nuevas localida- 
des “fundadas” con el nombre de las que se dejaron atrás, pero 
precedidas de un auspicioso “nuevo”: Nuevo Hamburgo, Nueva 
Orleans, Nueva Granada, Nueva York o, simplemente, Barcelo- 
na, Valencia. Surgen barrios étnicos en las grandes metrópolis, 


22 Salim Abou, artículo citado. 


23 A este patrimonio espiritual debe conferírsele un lugar importante que ha re- 
clamado la iglesia católica en diversas oportunidades a partir de la “Pastoral Migrato- 
rum Cura” de 1969. 
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chinos, judios, italianos, árabes, africanos, japoneses, agrupán- 
dose en la Little Italy, en las múltiples China Town, en las jude- 
rías, en las Medinas. 

En esta “nueva” réplica del paraíso perdido se mezclan senti- 
mientos ambiguos: el rechazo de aquello de que se huyó, la 
idealización mediante la nostalgia de aquello que se cree defini- 
tivamente perdido. Por ello también surgen localidades con 
nombres utópicos evocadores: Puerto Alegre, Valparaíso, Jardín 
América, Florida, Antillas, Brasil, Perú, Paraíso, Puerto Edén, 
California (Montaña del Paraíso en persa: Karri-farn), tratando 
de forzar con un nombre la necesaria “objetivación” de la utopía. 

Para el exiliado, la experiencia puede ser aun más dura, Gene- 
ralmente el exiliado ha dejado detrás de sí un proyecto frustra- 
do de utopía social al que difícilmente quiere renunciar. Es por 
ello que tiende, más que el emigrante, a refugiarse en un “ghetto” 
cultural y político. La memoria se presenta inmovilizada en el 
tiempo de la derrota del proyecto utópico y de la ruptura con el 
medio de origen. De allí las “Casas” de España que se multipli- 
caron con desgarrada nostalgia en toda América Latina a partir 
de la guerra civil española de 1936-39; de allí las “Casas” del 
Uruguay, de la Argentina, de Chile, en las capitales europeas 
que han recibido en estos últimos años las oleadas de exiliados 
de América Latina. Todos, de un modo u otro, tratando de sal- 
var “algo” del proyecto original, negándose a aceptar el paso del 
tiempo y el cambio forzado de país. El nuevo espacio es hostil 
porque es diferente y le ha sido impuesto; el nuevo tiempo es 
provisorio porque, bien pronto, todo cambiará en el país de 
origen y “la utopía original volverá a ser posible”, 

A diferencia del emigrante, el exiliado se niega a elaborar pro- 
yectos nuevos en la tierra que lo ha acogido, porque mantiene 
viva la esperanza de que “las cosas van a cambiar”, que “no pue- 
den durar”. ¿No esperó el exiliado español durante cuarenta lar- 
gos años la caída “inminente” de Franco?; ¡no adivina el exilia- 
do chileno el fin de la dictadura de Pinochet en la lectura de un 
breve despacho de agencia noticiosa leído en un rincón de una 
página de un periódico editado en una lengua que no es la suya? 
La adaptación al nuevo medio queda reducida a un mínimo de 
supervivencia y, aunque sea progresiva y natural, nunca se le 
quiere reconocer. “Apenas pueda me voy de este país” se dice, 
sin percibir cómo sus raíces se van hundiendo naturalmente en 
el nuevo medio y cómo, de una simple adaptación, va pasando 
a la “integración”. 
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La integración constituye el segundo nivel de lo que llama- 
mos “procesos positivos” de la migración y del exilio y supone 
una verdadera inserción en las estructuras de la sociedad recep- 
tora. Pero esta integración —como ha escrito Pierre George— 
*“*pasa por la neutralización de las decepciones”,?2* una neutra- 
lización que será mucho más dolorosa en el exiliado, 

El emigrante está más motivado al emprender el viaje a la tie- 
rra prometida y está más dispuesto para dejarse seducir por las 
costumbres del país al que accede, al punto de estar dispuesto 
a cambiar, si es necesario, de nacionalidad.?* 

Neutralizar las decepciones, integrarse, sólo será posible a 
costa de muchas concesiones donde van quedando los girones 
de la concepción utópica original. Porque, aunque se integren 
y aun cuando triunfen, emigrados y exiliados nunca pueden lle- 
gar a sentirse totalmente aceptados o reconocidos. Detrás de 
cualquier gesto descubrirán el reflejo de su condición de “ex- 
tranjeros”. Su acento y sus costumbres provocarán reacciones 
positivas o negativas según el tipo de sociedad, abierta o cerra- 
da, donde vivan. Sabrán siempre que determinados círculos o 
niveles de decisión les estarán vedados por su acento, su raza, 
su origen “distinto”. 

Este desajuste se traduce en una especie de complejo de infe- 
rioridad o de marginalización de muchos emigrantes, especial- 
mente entre aquellos que provienen de los países llamados en 
“vías de desarrollo” y que viven en las presuntas “sociedades 
desarrolladas”. En estos casos, el emigrante no tiene conciencia 
de ser “importador” de valores culturales que contribuirán al 
enriquecimiento de la nueva sociedad. Pero al mismo tiempo, 
este complejo de inferioridad no lo lleva inevitablemente a 
aprender el idioma y las costumbres del nuevo país. El equili- 
brio entre la tradición del origen mantenida en el nuevo medio 
y la integración en aquellos factores que se consideran positivos 
es difícil de mantener. Más difícil es imaginar a un emigrante 
de un grupo étnico o cultural aproximándose a otros grupos 
migrantes provenientes de horizontes y culturas diversas.?* El 
contacto entre comunidades minoritarias distintas, aunque ten- 


24 Les migrotions internationales por Pierre George, París, PUF, 1976. p. 11. 

25 Es la definición que da Pierre George de emigrante, mucho más restrictiva que 
la aceptada por la Unesco. 

26 En la reciente carta del Cardenal Casaroli sobre el respeto de la identidad cub 
tural de los migrantes se insiste sobre la importancia de este comportamiento del mir 
grante en relación con la sociedad er la que vive y con los otros grupos de migrantes 
(La Documentación Católica No, 1816 — 18 octubre 1981). 
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gan los mismos problemas, es generalmente mínimo y, en mu- 
chos casos, conflictivo. Basta pensar en las batallas campales 
entre barrios y comunidades étnicas de emigrantes en ciudades 
como Londres y Nueva York. Sin embargo, la verdadera inte- 
gración necesitaría de una progresiva y rica interdependencia 
entre razas y culturas. 


La metamorfosis de la utopía original 


En buena parte, la superación de estas dificultades se da a través 
de los hijos que el emigrante y el exiliado dan al país que los ha 
acogido. “Se viene de padre de Valencia y de madre de Canarias, 
y se siente correr por las venas la sangre enardecida de Tamana- 
co y Paramaconi [ha escrito José Martí] y se ve como propia la 
que vertieron por las breñas del cerro del Calvario, pecho a pe- 
cho con los gonzalos de férrea armadura, los desnudos y heroi- 
cos caracas.”?”? Sin llegar a este apasionado extremo, es evidente 
que el hijo del emigrante, al no haber nacido en la tierra de la 
utopía, se siente “naturalmente” integrado a su país. 

Sin embargo, esta integración no se da sin ciertas dificultades. 
Al crecer, el hijo del emigrante siente que lo “extraño” es su 
familia, la lengua de sus padres, muchas de sus costumbres. Su 
afirmación en la sociedad en que ha nacido pasa por un renegar 
parte de la cultura familiar, una negación que no siempre es 
consciente o absoluta. Discusiones familiares, una cierta ““ver- 
gúenza” al comprobar los “desajustes” de los padres con el 
medio, caracterizan la adolescencia de muchos de los hijos de 
emigrantes y exiliados. El movimiento migratorio en el espacio 
geográfico que llevaron a cabo los padres continúa en el espacio 
mental de los hijos. 

Tiempo de la autoafirmación y el reconocimiento que busca 
en el país donde vive. No es ruptura, sino metamorfosis. Bien 
pronto, siente cómo una secreta solidaridad se establece entre su 
vida y la remota tierra de sus antepasados. No se trata de un 
amor profano por una patria que no se conoce, pero sí de una 
cierta “idealización de los orígenes”. Una vez liberado de los as- 
pectos de la cultura paterna que sentía como impedimento para 
su total integración, el hijo establece una relación de igualdad, 
a la par, con el mundo de sus orígenes. La utopía se invierte en 


27 José Marti, Autores americanos aborígenes, en Obras completas, Volumen 
VHI, pag. 336-337, La Habana, 
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el espacio. No está aquí —en el Nuevo Mundo— está “allá” en un 
pueblo castellano, a orillas del mar en Galicia o Irlanda, entre 
montañas en un valle italiano, en una aldea perfumada por los 
manzanos en el sur de Polonia. 

Muchas veces, gracias a objetos sacralizados (fotos amarillen- 
tas de paisajes remotos, cuadros, recuerdos, cartas, libros, etc.), 
se reconstruye mediante los hijos “la perdida Edad de Oro” de 
los padres y se establece ““una experiencia mística de autocto- 
nía”, al decir de Eliade. Esta nueva utopía se puede traducir en 
una “peregrinación” a los orígenes. Son los descendientes de 
italianos e irlandeses que visitan las aldeas de sus antepasados, 
son los “indianos”” que llegan a perdidos pueblos de Aragón o 
Extremadura, con un corazón lleno de una “nostalgia” por un 
pasado que no han conocido. Son el reverso de una medalla y 
la repetición de un esquema fatal de la utopía: la felicidad sigue 
estando donde ““uno no está”. 


El mestizaje cultural y la transformación de la sociedad 


La emigración y el exilio no deben mirarse a la luz de la utopía 
perdida en la tierra de origen o en la tierra prometida, sino a la 
luz de un resultado mucho más modesto, pero mucho más noto- 
rio y palpable: la aculturación, verdadera interacción entre las 
culturas en contacto. 

Lo que unos y otros creen ver como una ruptura total no es 
más que una forma de metamorfosis; lo que se cree pérdida de 
una identidad cultural de origen puede ser el enriquecimiento 
por la nueva sociedad uv de la nueva sociedad, una alternativa 
de plu: lismo cultural, de mestizaje y de diversificación siempre 
positivos y, sobre todo, dinamizantes. Como ha escrito Roger 
Bastide, es “la aculturación la que transforma las sociedades 
cerradas en sociedades abiertas; el encuentro de las civilizacio- 
nes, sus mestizajes, sus interpretaciones son factores de progre- 
so, y la enfermedad, cuando hay enfermedad, no es sino el revés 
de la dinámica social o cultural”.?8 

Una variante de este proceso se da en el caso de aquellos exi- 
liados políticos que, tras haberse “integrado” a la sociedad don- 
de se han asilado, vuelven al país de origen provistos de una 
visión global de la problemática nacional, gracias a la ““distan- 


A Réve, la transe et la folie por Roger Bastide, Flammarion, París, 1972 
pag. 231. 
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cia” en que han vivido. Como lo ha recordado Felipe Herrera,?? 
basta pensar en la positiva experiencia de exilio europeo de 
muchos héroes de la independencia americana: Andrés Bello, 
Miranda, Bolívar, O'Higgins, y en el exilio entre los países de 
América del Sur, de hombres como Sarmiento, Bartolomé Mi- 
tre, Alberdi, Gabriel Ocampo, José Gervasio Artigas. 

El tema del retorno al país de origen se plantea en otras oca- 
siones en términos de claudicación o de entrega. El debate ya 
está planteado ahora entre los exiliados latinoamericanos en 
Europa. Recientemente, el boletín Comunidad editado en Esto- 
colmo abrió la discusión sobre el tema del “regreso”, diciendo: 


En el exilio —agotadas ya las reservas para adaptarse a un medio que 
finalmente resulta hostil e inadecuado— volver es la expresión de los 
deseos de muchos que vieron arriar sus banderas, desparramarse a sus 
defensores o que las notan destiñéndose y sin resistencia frente a los 
nuevos vientos. Así, desilusión y deseos se suman para añorar un re- 
greso al suelo, a los modos particulares y conocidos. Un regreso a la 
seguridad de la patria. 


Un regreso que supone paralelamente “un regreso en lo ideoló- 
gico”. Sin embargo, tal como se propone al final de ese mismo 
artículo, lo más importante es “regresar a la participación sig- 
nificativa, aquí y allá, en la concreción de nuestro propio y 
colectivo destino social. Para las componendas siempre habrá 
disponibles, para los valores revolucionarios tenemos que seguir 
pujando, capacitándonos, experimentando”. 30 

En definitiva, este planteamiento final se une al principio de 
este trabajo. Las frustraciones, las decepciones de emigrantes y 
exiliados no son un argumento para abandonar nuevas utopías 
posibles. Sólo con la presencia permanente de la “intención utó- 
pica”, la dinámica continuará y el juego dialéctico entre mito y 
realidad proseguirá. ¿Cuántos hijos de exiliados españoles en 
América son hoy exiliados latinoamericanos en Europa?; ¿cuán- 
tos hijos de estos hijos buscarán o se verán obligados a buscar 
nuevos escenarios de la Utopía en el futuro? Emigración y exilio 
han hecho la historia de la humanidad; emigración y exilio 
seguirán haciendo, por suerte, la historia de la utopía. 


29 Presencia de Bello en la integración cultural latinoamericana, conferencia de 
Felipe Herrera pronunciada en la Unesco el 21 de octubre de 1981 en ocasión de la 
celebración del bicentenario del nacimiento de Andrés Bello. 

30 Boletín Comunidad No. 26, Estocolmo, 1981. 
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LOS RIESGOS Y SU PERCEPCIÓN EN UNA 
SOCIEDAD CAMBIANTE 


por 


BIRGITTA ODÉN 


Traducción de MARIO A. ZAMUDIO VEGA 


Introducción 


En 1976 se inició en Suecia un estudio interdisciplinario sobre 
los riesgos y su evaluación. Dicho estudio fue patrocinado por el 
Comité para la Investigación Orientada al Futuro. 

Uno de los supuestos básicos del proyecto sueco sobre los 
riesgos consiste en que la sociedad moderna ha creado “sistemas 
técnicos nuevos, crecientemente complicados y a gran escala”, 
Se supone también que los “grandes sistemas son económica- 
mente eficaces, más vulnerables y, por ende, crean riesgos”. Un 
tercer supuesto consiste en que ““el patrón de vida continuamen- 
te creciente se compra al costo de ciertos riesgos adicionales”, 
En consecuencia, la perspectiva del proyecto tuvo una orienta- 
ción marcadamente histórica.! 

Así, ya en la presentación del proyecto en 1976 existe la idea 
preconcebida de que la sociedad moderna expone al individuo a 
riesgos adicionales, riesgos que el individuo no puede determinar 
y que son puestos en marcha como resultado de decisiones 
tomadas en el seno de organizaciones públicas o privadas. 


1 El jefe del proyecto fue el profesor Lennardt Sjóberg, del Departamento de Psi- 
cología de la Universidad de Gothenburg. A la autora de este estudio, profesora de 
Historia en la Universidad de Lund, se le solicitó participar en el proyecto para anali- 
zar el cambio a largo plazo de la sociedad en relación con los riesgos. Los informes del 
proyecto han sido publicados en sueco y también, en alguna medida, eninglés. Me siento 
en deuda con Birgitta Pikwer y Conny Blom por su ayuda con las estadísticas, con 
Elizabeth Andréasson por la traducción del manuscrito sueco y con Birgit Johannsen 
y Kerstin Nilsson por la mecanografía del manuscrito. 
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En oposición a esta opinión general, se puede ofrecer una di- 
ferente, publicada casi al mismo tiempo por el periódico sueco 
Arbetet en 1976, en uno de cuyos artículos el físico Profesor 
Torsten Gustafson escribe que la teoría de que ha habido un in- 
cremento de los riesgos en la sociedad tecnológica moderna 
parece haber sido aceptada generalmente, pero que, si medimos 
los riesgos a lo largo del tiempo en función del número de acci- 
dentes fatales, descubriríamos que los riesgos han descendido 
continuamente desde 1860 hasta el presente. Gustafson conclu- 
ye: “por lo tanto, el riesgo de accidentes, en lugar de aumentar, 
ha disminuido en realidad alrededor del 25%. La sociedad con- 
temporánea, formada por las ciencias naturales, la medicina, la 
industria y las invenciones tecnológicas, es menos propensa a 
los riesgos que cualquier otra que haya existido hasta la fecha”. 


Una teoría se opone a la otra. ¿Quién tiene la razón? ¿Nos 
encontramos, desde mediados del siglo XIX, en camino hacia 
una sociedad con más o menos riesgos? La interrogante es fun- 
damental y representa un desafío para la investigación histórica. 
En nuestro caso, sólo haremos un intento por hallar una respuesta. 


Ahora bien, si ha de hacerse un intento por medir los cambios 
a largo plazo del panorama de los riesgos a un nivel nacional, 
ello podría hacerse mediante el uso de las estadísticas del 
número total de accidentes como indicador. El número total de 
accidentes fatales debe relacionarse con el número total de fa- 
llecimientos y, mediante el coeficiente de muertes, con la ten- 
dencia demográfica del país (Diagrama 1). El diagrama 1 es 
ilustrativo en varios aspectos. 1861 y 1950 sobresalen como los 
puntos extremos de una serie de tiempo que indica un descenso 
ligero en los años 1920, después del cual se presenta un ligero 
aumento en el número de accidentes mortales y suicidios. Por 
lo tanto, lo anterior puede utilizarse para refutar la teoría de 
Gustafson de que vivimos en una sociedad con menos riesgos. 
El descenso de los riesgos benefició a la gente durante los años 
de entreguerra, mientras que la generación actual enfrenta un 
aumento ligero de los riesgos fatales debidos a accidentes. 


No obstante, es más sorprendente el que las diferencias sean 
tan pequeñas y que durante todo el periodo haya una tasa de 
alrededor de 40 accidentes por afío por cada 100,000 habitan- 
tes. Cuando se trabaja con datos a nivel macrohistórico y nacio- 
nal, la conclusión que puede extraerse de lo anterior es que los 
cambios estructurales fundamentales de la sociedad, en conjun- 
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to, no han ejercido una gran influencia sobre los riesgos de la 
sociedad medidos por el número de accidentes fatales. 

Sería interesante averiguar si esa tasa de accidentes, que, glo- 
balmente, ha sido casi estable durante un período de cerca de 
100 años, es privativa de Suecia o si tiene paralelos en otros 
países con condiciones de vida similares, esto es, en el mundo 
occidental industrializado. 

No es una labor sencilla colectar datos comparables para una 
serie de tiempo tan grande como la que cubren las estadísticas 
suecas; pero algunas series elaboradas para Inglaterra y Holanda 
indican que el desarrollo de Europa noroccidental ha tenido una 
tasa de riesgos estable comparativamente similar, si se excluyen 
los efectos de la segunda guerra mundial, los cuales están com- 
prendidos en las estadísticas para Holanda (Diagrama 2). Italia 
y Estados Unidos tuvieron una peor situación inicial al principio 
del período, pero tal situación ha virado lentamente de direc- 
ción y esas sociedades se vuelven cada vez más “seguras”, con 
las reservas del caso respecto a la guerra también. 

Todos los países, excepto Estados Unidos, muestran un au- 
mento ligero de los indicadores durante los años 1960. 

También es sorprendente el descubrimiento de una concen- 
tración de los indicadores de alrededor de 40 a 50 por año des- 
pués de la segunda guerra mundial. ¿Significa lo anterior que 
existe una convergencia de la tasa de riesgos a medida que se 
establece una estructura de bienestar social en el mundo occi- 
dental? 

Evidentemente, no es posible explicar ese fenómeno sorpren- 
dente mediante las cifras agregadas en las que se basan las curvas 
nacionales; pero es importante tener presente lo que ha sido lla- 
mado la teoría probabilista de la relación entre el hombre y la 
naturaleza.? La experiencia humana respecto a los riesgos que 
se corren en la naturaleza lleva a convenios sociales que, sucesi- 
vamente, reducen esos riesgos. Al mismo tiempo, la nueva tec- 
nología crea nuevas amenazas para la vida humana, lo cual, a su 
vez, lleva a experiencias nuevas que son analizadas para reducir los 
riesgos. Obviamente, un mecanismo de este tipo requiere un 
largo período para operar. Nosotros sólo podremos observar el 
fenómeno desde una perspectiva histórica de largo plazo. 

2 Harold y Margaret Sprout, Man — Milieu Hypothesis in the Context of Interna- 
tional Politics, Princeton, N. J., 1956; idem, The Ecological Perspective on Human 
Affairs, Princeton, N, J., 1965; E,A, Wringley, “Changes in the Philosophy of Geogra- 
phy”, en R. J, Chorkey y P. Haggett, eds., Frontiers in Geographical Teaching, Lon- 
lia E ml Buttimer, Society and Milieu in the French Geographicel Tradition, 
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El cambio social como cambio en escala 


El proyecto sueco sobre los riesgos surgió de la idea vaga de una 
transición de una sociedad en pequeña escala a una en gran esca- 
la.? En la investigación histórica y macrosociológica, los concep- 
tos de sociedad en grande o pequeña escala son utilizados con 
menos frecuencia que los conceptos de sociedad tradicional ver- 
sus moderna.* En este estudio, la sociedad en pequeña escala 
se identifica con la sociedad agrícola tradicional y la sociedad 
en gran escala con la sociedad industrial moderna. 

Existe una amplia literatura sobre este tema, en especial acer- 
ca del problema de cómo ocurre la transición de sociedad tra- 
dicional a moderna. Después de la segunda guerra mundial se 
desarrolló un campo especial de investigación sociológica y 
sociohistórica relativa a la modernización.* En competencia con 
tal tradición, una fuerte tradición marxista ha elaborado teorías 
sobre la transición del feudalismo al capitalismo.* 

En general, el proceso de cambio se examina desde una pers- 
pectiva evolucionista optimista. El desarrollo ha sido considera- 
do como un sinónimo del progreso, cuya meta es el estado 
benefactor (estado de asistencia y seguridad social), A menudo, 
la investigación sobre el proceso de modernización se ha llevado 
a cabo con la intención manifiesta de ofrecer a las sociedades 
tradicionales de los países en desarrollo modelos y patrones para 
acelerar dicho proceso y para, así, distribuir más rápidamente 


3 Estos conceptos son frecuentes en la antropología, pero su uso ha ganado en ex- 
tensión recientemente, L. Kohr, The Breakdown of Nations, Londres, 1957: E. F. 
Schumacher, Small is beautiful A Study of Economics as if People Mattered, Lon- 
dres, 1973; R. A. Dahl y E, R. Tufte, Size and Democracy, Boston, 1973; Fredrik 
Barth, ed., Scale end Social Organization, Oslo, 1978: J. G. Rice, Studying the Mo- 
dernization Process at the Scale of the Locality, mimeo., 1977; Tommy Carlstcin, 
Time Allocarion, Group Size and Communication, mimeo., 1975. 

4 Reinhard Bendix, “Tradition and modernity reconsidered”, en Comparative 
Studies in Society and History, 9, 1966, pp. 292-346. 

5 R. P. Appelbaum, Theories of Social Change, Chicago, 1970; E. B, Harvey, ed., 
Perspectives on Modernization, Toronto, 1972; E, A. Wrigley, “The Process of Mo- 
dernization and the Industrial Revolution in England”, en Journal of Interdiscipli 
nary History, 111:2, Otoño de 1972, pp. 226-259; Peter Fiora, Modernisierungsfors- 
chuag. Zur Empirischen Analyse der geselischaftlichen Entwicklung, Studien zur 
Socialwissenschaft, 20, 1974; Hans-Ulrich Wehler, Modernisierungstheorie und 
Geschichte, Gotinga, 1975: Pyvind Osterud, Utviklingsteori of ez historisk endring (El 
cambio histórico y las teorías sobre el desarrollo), Oslo, 1978. 

$ S, Schuler, Zur politischen Okonomie der Armen Welt, Munich, 1968; W. L. 
Biihl, Evolution end Revolution, Munich, 1970; G. Brandt, “Industrialisierung, Mo- 
dernisierung, geselischaftliche Entwicklung”, en Zeitschrift fúr Soziologie, 1, 1968, 
pp. 5-14. 
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las bendiciones de la sociedad moderna a los países no indus- 
trializados. 

La investigación acerca de los efectos negativos del proceso 
de modernización ha sido menor, pero los observadores críti- 
cos de la sociedad tecnológicamerte avanzada (como Lewis 
Mumford, Erich Fromm y Jacques Ellul), enfocando el tema 
desde diferentes puntos de vista, han señalado los efectos nega- 
tivos involuntarios en las construcciones sociales del estado be- 
nefactor y han propuesto reformas, tal como alguna vez los 
efectos negativos patentes de la sociedad liberal en los trabaja- 
dores individuales dieron origen a intentos de reformas con un 
espíritu socioliberal o socialista. El movimiento ecologista y los 
temores crecientes que florecieron a la sombra de la bomba 
atómica y del poderío nuclear han conducido a una crítica in- 
tensificada y ampliado la base de los grupos comprometidos 
con dicha crítica. 

Aunque esos puntos de vista críticos sobre los riesgos inhe- 
rentes a los que los individuos se ven expuestos en la sociedad 
moderna presentan en ocasiones una perspectiva histórica, no 
existe, hasta donde yo sé, estudio sistemático alguno de los cam- 
bios en el panorama de los riesgos en un período más prolonga- 
do. Desde luego, la labor es gigantesca, por lo que, en nuestro 
caso, sólo podemos permitirnos intentar un mero esbozo. 

La primera tarea, por lo tanto, consiste en determinar el pun- 
to de partida real (la sociedad tradicional en pequeña escala), 
para luego describir los cambios pertinentes que nos han condu- 
cido a la sociedad en gran escala. 

Generalmente, la transición de la sociedad tradicional a la 
moderna en Europa occidental se describe en función de algu- 
nos cambios característicos interrelacionados en el curso de los 
acontecimientos, en función de algunos procesos históricos. 


— Económicamente hablando, la transición es determinada 
por la industrialización y la comercialización de la agr+- 
cultura, lo cual lleya al desarrollo económico, a la diferen- 
ciación ocupacional, a la especialización ocupacional, al 
uso de tecnología nueva y a la explotación de nuevas 
fuentes de energía. Los patrones tradicionales de la toma 
de decisiones son reemplazados por cálculos económicos 
y por la planeación orientada al futuro. 
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El cambio de escala en el proceso puede medirse mediante 
el aumento grandemente acelerado del consumo de ener- 
gía, el aumento en el consumo individual y la tendencia 
hacia la consolidación y el crecimiento de unidades indus- 
triales. 


Culturalmente hablando, la transición es determinada por 
la modernización en el sentido amplio del término, lo cual 
implica cambios en el sistema educativo, una educación 
más prolongada dentro de los marcos institucionales, una 
diseminación más eficaz de la información, la “democra- 
tización” de los viajes, aumentos en la participación polí- 
tica y el desarrollo del bienestar público. La función que 
un individuo desempeña en la sociedad ya no se ve deter- 
minada por la posición social heredada sino por la estruc- 
tura de clases de la sociedad. La meta de la política es 
eliminar las diferencias y asegurar la igualdad ante la ley. 


El cambio de escala en este proceso puede medirse más rá- 
pidamente mediante la diseminación de los valores cultura- 
les y los beneficios sociales, mediante el número creciente 
de “participantes” en elecciones, escuelas, universidades, 
hospitales, mediante la expansión de las comunicaciones 
masivas, el turismo y la distribución descentralizada de la 
cultura. 


Desde el punto de vista social, la transición se ve determi- 
nada por la urbanización y la centralización (en su sentido 
amplio), ix: -..... comprende la inmigración interna, la con- 
centración habitacional, la despoblación de áreas poco 
pobladas, la separación del lugar de residencia y el de tra- 
bajo, la restructuración social. 


Los cambios de escala abarcan, en particular, un aumento 
en el tamaño geográfico de las ciudades, intentos de for- 
mación de megalópolis, aumentos de tamaño de comuni- 
dades en áreas poco pobladas, aumentos en el alcance de 
las redes de transporte, aumentos en los trasbordos. Todo 
lo anterior ha provocado problemas complicados respecto 
a la distribución del tiempo. 


Desde el punto de vista tecnológico, la transición es deter- 
minada por el desarrollo de técnicas relacionadas con la 
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mecánica de materiales, lo cual hace posibles los aumentos 
en la escala de las construcciones, los sistemas de transpor- 
tes y el consumo de energía. La elaboración de la electro- 
tecnología ha aumentado la capacidad de unos cuantos 
para obtener el control de los sistemas que anteriormente 
estaban en manos de muchos. 


Políticamente hablando, la transición se ve determinada 
por una transferencia del énfasis sobre el poder y la respon- 
sabilidad políticos de aquellos grupos cuyas decisiones 
afectaban a áreas pequeñas (parroquia, condado) a los gru- 
pos cuyas decisiones afectan a grandes áreas (nación, uni- 
dades supranacionales). Los problemas relactonados con el 
tamaño y la democracia son fundamentales y de gran inte- 
rés; en general, se describen desde el punto de vista de la 
centralización en oposición a la descentralización de las 
funciones de la toma de decisiones, de las burocracias cre- 
cientes en oposición a unos cuantos representantes electos. 


Una vez que hemos identificado los cambios de la escala pe- 
queña a la grande en una sociedad, pasaremos a la discusión de 
la determinación de los riesgos en los dos diferentes tipos ideales 
de sociedades, habiendo hecho la salvedad explícita de que 
todas las generalizaciones de esta clase sirven para ocultar dife- 
rencias esenciales en el curso real de los eventos y en la diferen- 
ciación espacial. 


El panorama de los riesgos en Suecia de 1860 a 1970 


La hipótesis posibilista se puede probar mediante la descompo- 
sición de las cifras nacionales sobre accidentes fatales en partes 
o, en otras palabras, mediante el análisis del desarrollo de cada 
sector específico del panorama de los riesgos. 

La manera en que el hombre consideraba los peligros y los 
riesgos en la sociedad tradicional se relacionaba estrechamente 
con la fe, los mitos y las costumbres populares. 

Las plegarias comunes que se leían durante los servicios reli- 
giosos, en especial la letanía, ofrecen una ilustración de cómo 
era abordado el problema de los riesgos y los peligros en la so- 
ciedad humana en las creencias religiosas oficiales. La letanía 
tuvo un origen medieval católico, pero conservó su posición 
después de la reforma y todavía era de importancia actual en 
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la sociedad preindustrial de la que nos ocupamos en este estu- 
dio.? El énfasis más fuerte se ponía sobre los siguientes riesgos 
para la vida y la salud humanas: 


De la peste y el hambre, de la guerra y la contienda, el alboroto y la 
discordia, del granizo y la tormenta, el fuego y el peligro, de una 
muerte violenta, protégenos, amado Señor, 


Este punto de vista del panorama de los riesgos incluía en 
primer e importantísimo lugar las enfermedades epidémicas, la 
guerra, el mal tiempo, las malas cosechas y los incendios; todas 
las áreas que, objetivamente también, pueden identificarse como 
preñadas de riesgos. 

Se consideraba que algunos grupos enfrentaban riesgos espe- 
ciales relacionados con la vida y la muerte, a saber: las mujeres 
embarazadas, las parturientas y los viajeros por tierra o agua. 
Había oraciones especiales para ocasiones particulares preñadas 
de riesgos: épocas de guerra, hambre y escasez, enfermedades 
contagiosas, tormentas y tempestades. Es evidente que esos pe- 
ríodos “anormales” de riesgo eran considerados como castigos, 
como actos de Dios legítimamente impuestos a la humanidad, 
castigos que podían sobrellevarse más fácilmente, ya que podían 
ayudar a escapar a sinos más aciagos. Había también plegarias 
especiales para personas cuya ocupación las exponía a los ries- 
gos: marinos, pescadores, mineros. 

Aun cuando el punto de vista cristiano oficial consideraba 
que los riesgos en la sociedad eran naturales y que las épocas es- 
peciales de riesgos consituían un castigo legítimo, la abundante 
literatura de plegarias para uso privado ilustra dos actitudes to- 
talmente diferentes hacia los peligros y los riesgos. El punto de 
vista pesimista respecto al mundo y la vida humana considera 
que la enfermedad, las pérdidas y la muerte son el estado natu- 
ral de las cosas en la tierra, ““el valle de lágrimas”, provocado por 
Satán y sus seguidores de espíritu maligno. Al actuar de acuerdo 
con esa creencia, los hombres trataban de reducir los riesgos me- 
diante la penitencia. En contra de dicho punto de vista, había 
una fe más optimista respecto a las condiciones sobre la tierra; 
según este punto de vista, los intentos para reducir los riesgos se 
centraban en la misericordia del Señor, en la plegaria. 


7 “Litanian” (letanía), en 1811 ars kyrkohendbok; E. Rodhe, Svenskt gudsénstliv 
(Servicio Divino Sueco), Upsala, 1923, 
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El panorama de los riesgos de la Iglesia es recurrente, en la so- 
ciedad tradicional en pequeña escala, en las descripciones de los 
accidentes esperados abordadas por la legislación medieval, Di- 
chas descripciones correspondían a las siguientes áreas de riesgos: 
viajes por mar, viajes en trineo, incendios, guerras y epidemias. 

Las concepciones populares acerca de los riesgos y las mane- 
ras para prevenirlos se caracterizaban, en un alto grado, por lo 
que nosotros consideramos ahora como superstición. La amena- 
za provenía de fuerzas invisibles, que tenían que ser aplacadas, 
o de personas malignas cuya influencia tenía que ser reducida 
mediante actos rituales. Existía una gran cantidad de creencias 
populares respecto a los riesgos para la vida y la salud, 

Aunque en la sociedad tradicional se creía que los peligros 
y los riesgos formaban parte de un plan divino de salvación, la 
gente, no obstante, estableció diversas estrategias para reducir 
los peligros para el individuo y para dispersar los riesgos. Pode- 
mos ver ejemplos de lo anterior en la siguiente revisión de las 
diversas áreas de riesgos y en los cambios que han experimen- 
tado. 

La guerra representaba una amenaza recurrente para la vida 
y la salud de los individuos en la sociedad tradicional, amenaza 
que los hombres trataban de apartar mediante el sistema feudal 
de lealtades y defensas de base jerárquica. 

En la sociedad sueca tradicional en pequeña escala, los cam- 
pesinos hacían tratados locales a lo largo de las fronteras (cono- 
cidos como tratados de paz campesinos) para reducir los riesgos 
de muerte, mala salud y ruina económica causados por conflic- 
tos a nivel nacional.? No obstante, es obvio que el crecimiento 
de la integración nacional durante los siglos XVI y XVII hizo 
que tales tratados fuesen cada vez más difíciles. Las pérdidas de 
vidas humanas durante el período de la expansión báltica fueron 
significativas, y las sufrieron tanto las tropas como los civiles en 
las regiones fronterizas. 

La favorable situación de Suecia en política exterior durante 
los pasados 150 años redujo el número de muertes causadas por 
la guerra a una cifra insignificante en las estadísticas suecas so- 
bre mortandad (véase el Diagrama 3); pero es evidente que los 
riesgos calculados para la vida y la salud en el caso de una guerra 
nuclear son enormes y bien conocidos (la “capacidad nuclear 


8 Eva Ósterberg, Gránsbygd under krig (Campesinos de la frontera durante la gue- 
rra en el siglo XVD, Varberg, 1971. 
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destructiva superior a la necesaria para arrasar varias veces la 
población total de un país enemigo”, “overkill capacity”, de 
la nueva tecnología ha hecho surgir una situación absolutamente 
única desde una perspectiva histórica). 

La violencia colectiva de la guerra tiene su contrapartida al 
nivel individual en el asesinato y el homicidio. En contra de lo 
que generalmente se cree, el número de muertes provocadas por 
el asesinato y el homicidio disminuyó constantemente de 1860 
a 1950 (Diagrama 3). Durante las dos últimas décadas puede no- 
tarse un ligero incremento, lo cual ha sido argumentado cuando 
se intenta demostrar que el crimen está aumentando en la socie- 
dad moderna. Empero, es evidente que ese aumento no ha 
alcanzado el nivel de violencia individual que existió en la so- 
ciedad preindustrial. La investigación histórica contemporánea 
acerca de la historia social de los crímenes de violencia propor- 
cionará seguramente aspectos interesantes sobre los requisitos 
previos de esa tendencia. 

Los riesgos de enfermedades epidémicas fueron una amenaza 
recurrente y terrible en la sociedad tradicional. La pequeña es- 
cala no ofrecía ninguna protección a la vida y la salud indivi- 
duales a pesar de que la tasa de comunicación era baja. Solo fue 
hasta que se logró un mayor conocimiento de la función de la 
higiene y se mejoró el estado de la nutrición para la mayoría 
cuando esa situación cambió radicalmente. Cuando la epidemia 
del cólera azotó en las décadas de 1830 a 1850, el conocimien- 
to respecto a la manera como se extend ía la enfermedad era tan 
deficiente que se tomaron medidas totalmente inadecuadas para 
combatirla y controlarla. 


¿Cuáles han sido las consecuencias de la transición a una so- 
ciedad en gran escala para los riesgos de enfermedades epidémi- 
cas? Globalmente, no se han observado efectos negativos, Las 
eficaces medidas de cuarentena y los métodos mejorados para 
rastrear a los portadores de enfermedades contagiosas en etapas 
primarias han eliminado, por ahora, los riesgos de epidemias en 
la sociedad moderna. No existe ninguna duda de que los servi- 
cios médicos a gran escala han aumentado las posibilidades de 
combatir eficazmente los contagios infecciosos y de mejorar las 
secuelas para sus víctimas. Las estadísticas sobre mortandad de- 
muestran una tendencia de rápido descenso para las enfermeda- 
des contagiosas (Diagrama 4). 

Es interesante observar la posición predominante que ha te- 
nido en el panorama de los riesgos el sistema de comunicaciones y 
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transportes como área de riesgo para la vida y la salud de la gen- 
te (Diagrama 5). 

En la Suecia tradicional, tal como estuvo estructurada duran- 
te la edad media y la edad moderna temprana hasta alrededor de 
1800, los medios de transporte más importantes eran acuáticos: 
navíos con grados diferentes de seguridad comerciaban en aguas 
profundas y someras. “Mirad. flotamos entre el cielo y el mar / 
sólo un débil maderaje nos separa de la muerte”, advertían las 
palabras de una plegaria sueca del siglo XVII.? La muerte de 
personas ahogadas se registraba con frecuencia en los primeros 
registros de muertes y sepelios, y en las más antiguas estadísti- 
cas de mortandad, en especial en las regiones costeras, desde 
luego, donde el mar representaba un medio de vida y no mera- 
mente un medio de comunicación. En las estadísticas oficiales 
de mortandad, disponibles a partir de mediados del siglo XVHI1 
se consignan comúnmente los casos de ahogados? (Diagrama 3). 

El aumento de la población y la lucha por la vida en ciertas 
zonas costeras de Suecia crearon un estrato social de pescadores 
sin tierra que utilizaban embarcaciones abiertas o semiabiertas. 
Mediante el mejoramiento de la tecnología, en especial la intro- 
ducción de cascos de hierro y turbinas de vapor, disminuyeron 
los riesgos de morir ahogados durante la transportación por 
mar. Ese avance fue particularmente importante en la historia 
de la transportación de pasajeros a Estados Unidos durante la 
era de la emigración. Los riesgos de desastres en el mar y de mala 
salud individual eran mucho mayores durante los años 1850, 
cuando el transporte se hacía en embarcaciones de vela, que 
cincuenta años más tarde, cuando ya sé usaron los barcos de 
vapor y se legisló para proteger a los pasajeros pobres de la 
incomodidad.? 

Es patente que la escala aumentó con los cambios en la tecno- 
logía. Un mayor número de pasajeros pudo ser transportado en 
cada viaje. Ese avance hacia una escala en continuo crecimiento 
siguió hasta 1912, cuando el hundimiento del Titanic rompió la 
tendencia. Los directores administrativos de las grandes compa- 
fiías navieras trasatlánticas consideraron como improbable que 
la gente aceptara la amenaza a gran escala de morir en los barcos 


9 N. R. P. Bonsor, North Atlantic Seaway, 1. Lancashire, 1955; Eric W. Fleisher y 
Jórgen Weibull, Viking Times to Modern, Góteborg, 1953; Nils William Olsson, Swe- 
dish Passenger Arrivals in New-York 1820-1850, Estocolmo, 1967; Kristian Hvidt; 
Flugten till Amerika (La huída a América), Aarhus, 1971. 
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de pasajeros, en los que cientos de individuos podían perecer en 
una única y misma ocasión. Ahora sería posible llevar a cabo un 
análisis más extenso acerca de la magnitud de la escala, de los 
desastres y de las reacciones individuales, mediante el estudio 
del comportamiento de la administración así como de los pasa- 
jeros, pero tal análisis no se ha efectuado todavía. 

También sería necesario investigar si la competencia por un 
tráfico aéreo creciente fue lo que volvió económicamente irra- 
cionales los barcos de pasajeros de gran tamafío, En la evolución 
del tráfico aéreo, el patrón se repitió: mejoramiento de la tecno- 
logía, creciente número de pasajeros, mayor velocidad. Hasta 
ahora no ha ocurrido ningún desastre que rompa la tendencia, 
pero el debate sobre el Concorde aborda también los aspectos 
de los riesgos que pueden llevar a un rompimiento de la tenden- 
cia al aumento en la escala.!* Los graves accidentes que ocurrie- 
ron en aeronaves durante los años 1920 tuvieron también un 
efecto disuasivo que significó la detención de la evolución de ese 
tipo de aviones, un medio de transporte a gran escala, que aho- 
ra, una vez más, ha empezado a atraer el interés, 

El desarrollo de la aviación interna en Suecia fue muy veloz, 
tanto en el sector privado como en el subsidiado por el estado. 
El número de kilómetros por pasajero, calculado en millares, 
aumentó de 180 durante el periodo 1931-1935 a 17,023 en un 
solo año: 1950. Con toda probabilidad, durante los últimos 
veinticinco años la cifra ha aumentado todavía más. Al mismo 
tiempo, el aumento parece ser tan exponencial como el marca- 
do aumento de la capacidad de pasajeros de los aeroplanos. Ha 
habido un aumento significativo en la escala. 

Las estadísticas sobre mortandad muestran un aumento en el 
número de accidentes de aviones en el país.!* No obstante, ese 
aumento debe verse en relación con el enorme aumento en el 
volumen de viajes. Aun cuando los desastres individuales de 
aviones hayan tenido consecuencias graves, el viaje por aire sigue 
siendo considerado como relativamente seguro por los pasajeros. 

El medio de transporte utilizado en los caminos en la socie- 
dad tradicional fue el caballo. Originalmente empleado para 
cabalgar y como bestia de carga en los inadecuados caminos 
entre diversos asentamientos aislados por los bosques, el caballo 
proporcionó un medio de transporte que representó la comuni- 


10 R. Wiggs, Concorde. The Case Against Supersonic Transport, Londres, 1971. 
11 Kungi. Luftfartsstyrelsen. Ársbok para el año 1961. 
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cación a una escala muy pequeña. El cambio al transporte en 
carruajes y diligencias provocó un aumento en la escala: el volu- 
men de viajes creció y pudieron cubrirse mayores distancias.!? 
Entonces evolucionó un sistema de transporte basado en el cam- 
bio de caballos en ciertas postas y administrado en cierta medi- 
da por el estado. Naturalmente, hubo accidentes graves con ese 
medio de transporte, aunque casi no se cuenta con información 
sobre la tasa de accidentes durante los primeros períodos. Em- 
pero, a partir de 1881, se dispone de estadísticas relacionadas 
con las muertes causadas por caballos desbocados, carruajes vol- 
cados y atropellamientos. Las cifras son muy bajas e indican 
poca variación. El aumento ocurrido entre 1911 y 1920 fue 
causado, presumiblemente, por la introducción de los vehículos 
de motor en los caminos, una innovación que atemorizaba a 
los caballos, haciéndolos desbocarse. Sin embargo, no es posible 
elaborar más que supuestos hasta que las fuentes disponibles 
hayan sido sujetas a un mejor análisis. 

La evolución técnica revolucionó el transporte caminero en 
dos direcciones diferentes y dos períodos distintos: mediante 
los ferrocarriles, durante el siglo XIX, y mediante los automóvi- 
les y los autobuses, durante el siglo XX. 

En Suecia, el sistema ferroviario se construyó durante el 
período 1856-1928, cuando, generalmente hablando, alcanzó 
su magnitud máxima. Cuando se produjo, la transición al trá- 
fico ferroviario fue precedida por un acalorado debate público, 
pero los riesgos discutidos no se concibieron en función de su 
amenaza para la vida y la salud humanas sino como riesgos 
económicos y como riesgos de robo de rieles y vagones.!?* En 
las fuentes privadas, por otra parte, es posible identificar ex- 
presiones de temor, expresadas frecuentemente en referencia 
a las altas velocidades. En un diario de 1857 se hace la siguien- 
te relación de creencias generales en Suecia: “Uno se encuentra 
encerrado en un vagón o en una especie de alacena en la que, 
rodeado de humo, polvo y peligro mortal, se rueda a una velo- 
cidad increíble de una estación a la siguiente. No es posible ver 
nada durante la peligrosa jornada, por lo que solo hasta que se 


12 Góran Andolf está preparando un estudio acerca del aumento de la transporta- 
ción terrestre en Suecia: Militárhistorishka avdelningen, Estocolmo. 

13 Sverker Oredsson, Jérnvágurma och det allmánna. Svensk jarnvágspolitik fram 
il 1890 (Los ferrocarriles y el sector público, Política del ferrocarril sueco antes de 
1850), Lund, 1969; Ingemar Norrlid, “Review'of Sverker-Oredsson: Jirnviigarna och 
det allminna”, en Statsvetenzkaplig tidskrift, 2. 1971, pp. 193-210. 
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ha llegado se puede descubrir a qué parte del mundo se ha arr+ 
bado”.!* Como es bien sabido, los primeros vagones fueron 
construidos como grandes diligencias, y parece que crearon la 
impresión de que el antiguo y familiar tipo de carruajes desa- 
rrolló una nueva y peligrosa velocidad y, al mismo tiempo, una 
mayor escala. 

La tasa de accidentes ferroviarios fue baja. Las estadísticas 
sobre mortandad proporcionan la siguiente información: des- 
pués de un período con un aumento en el número de muertes, 
coincidente con un aumento en el volumen de viajes, hubo un 
período con un marcado aumento en los viajes sin el corres- 
pondiente aumento en la tasa de muertes. Los riesgos dismi- 
nuyeron a pesar del aumento de escala. 

El temor a ¡os viajes en ferrocarril fue superado pronto y no 
es posible descubrir, en el material fuente, ningún cambio de ac- 
titud hacia el tráfico en ferrocarril, ni siquiera después de acci- 
dentes graves. Ello se debe en parte al hecho de que algunos de 
los peores accidentes, el desastre de Geta de 1918, por ejemplo, 
ocurrieron en una época en que no había alternativa real del 
ferrocarril para la gran mayoría. También debe hacerse notar 
que la mayoría de las víctimas mortales de los accidentes ferro- 
viarios fueron empleados ferroviarios. Los riesgos que el público 
general enfrentaba al utilizar esé medio de corhunicación fueron 
insignificantes. Por ejemplo, las estadísticas oficiales de los fe- 
rrocarriles para 1913 indican que sólo hubo 0.53 accidentes por 
cada millón de viajeros y que, de esos, menos de un tercio tuyo 
consecuencias fatales. ?5 

La transición del uso del caballo al del automóvil en los trans 
portes carreteros fue experimentada como un mejoramiento 
ambiental significativo en las grandes ciudades. La contamina- 
ción provocada por los caballos era un problema mucho mayor 
que la causada por el mismo número de motores de combus- 
tión.*$ Pero también se dio un debate respecto a los riesgos que 
la técnica implicaba, en especial en relación con la alta velocidad 
en los malos caminos. El número de automóviles aumentó en 
Suecia de 3,036 en 1916 a casi diez veces más ya para 1921. El 


14 Angelica Peyron, Nagra anspraksiósa Minnesblad frán Fremmande Land, me- 
nuscrito del Archivo de la Sra, A. Lindencrona, Estocolmo. 

15 Allmán Jarnvigsstatistik, SOS; K. Wallberg, “Riksmátning vid trafíksiikerhety 
forskning”, en Steristisk ridskrift, 1958. 

16 Mans Lónntoth et al, Ska vi asfaltera Sverige? (¿Queremos asfaltar Suecia?), 
Estocolmo, 1971, 
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diagrama demuestra un aumento enorme en el número de muer- 
tes causadas por automóviles. El descenso de los riesgos que 
ocurrió gradualmente en el tráfico ferroviario no parece tener 
paralelo en relación con el tráfico automotriz hasta reciente- 
mente. Pero durante los últimos años el uso obligatorio del cin- 
turón de seguridad ha invertido la tendencia.!? 

El aumento en el número de muertes causadas por accidentes 
automovilísticos en los caminos debe verse, antes que nada, co- 
mo una consecuencia de los cambios en la economía de los gru- 
pos principales de la sociedad, cambios que permiten la inversión 
en automóviles como medio privado de transporte. El automó- 
vil representa el descubrimiento definitivo en el transporte ca- 
rretero. Aparentemente, las ventajas personales se experimentan 
como de tal magnitud que los riesgos patentes se consideran 
como un precio razonable.18 

Un tipo especial del aumento de escala puede estudiarse en la 
evolución del tráfico en autobús, del transporte carretero públi- 
co. El transporte interurbano tuvo su punto de ruptura durante 
los años 1920 y sirvió principalmente a las áreas densamente po- 
bladas. A partir de los últimos años del decenio de 1930 hubo 
un cambio gradual, en parte como consecuencia de las medidas 
dictadas por la policía de tránsito, que proporcionó el servicio 
de autobuses, sobre todo, a las regiones escasamente pobladas. !? 

Mediante los sistemas públicos de transporte carretero, tam- 
bién los grupos de bajo ingreso de la sociedad obtuvieron la 
oportunidad de mejores comunicaciones carreteras. Parecería 
que el aumento de escala tecno-social, en este caso, ha llevado a 
un descenso de los riesgos (en general, el sistema público de 
transporte automotor es más seguro que los automóviles). Por 
otra parte, ahora parece haber un aumento de los riesgos cuando 
la gente se desplaza entre las paradas de autobuses y sus hogares 
en comparación con el movimiento equivalente entre los esta- 
cionamientos y el hogar. Sin embargo, no existe ningún medio 
para analizar históricamente ese hecho, ya que el material fuen- 
te respecto al tráfico en autobuses es muy escaso. 


17 Trafiksakerhetsverket. Arsbok, 1980; SDS, 1981-01-02; S.Groth, “Statistiken 
úver vigtrafikolyckor”, en Statistisk tidskrift, 1956. 

18 Ola Svensson, Risks of Transportation from a Psychological Perspective: A Pr 
lot Study, mimeo., en Informe del Proyecto sobre los Riesgos, 3-77. 

19 Sven Godlund, Busstrafikens framváxt och funktion i de urbana influensfalten 
(Tráfico de autobuses, su evolución y función en los campos de influencia urbana), 
Lund, 1954, 
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En el sector transportes es donde encontramos los primeros 
intentos sistemáticos de distribución de los riesgos basada en la 
determinación de los mismos.?% Tales intentos se efectuaron en 
los sistemas de tenencia de acciones y en las asociaciones de pro- 
pietarios de barcos, que más tarde se conviertieron en grupos de 
seguros marítimos. Es característico el hecho de que las unida- 
des de medida más antiguas relacionadas con la distribución de 
los riesgos tuvieran como objetivo la distribución de los mismos 
en función de valores económicos. Los seguros de vida y de acci- 
dente para viajeros, así como los utilizados en el sector transpor- 
tes, constituyen el intento más reciente para disminuir las conse- 
cuencias de los riesgos para la vida y la salud. 

Se ha hecho un intento por minimizar los riesgos en el sector 
transportes mediante diversas campañas y medidas de seguridad 
carretera. También, se estableció un departamento de seguri- 
dad en el tráfico para detener la tendencia creciente de los acci- 
dentes de tráfico.?! La escala creciente de la intensidad del 
tráfico, causada por la creciente integración geográfica y la de- 
mocratización de los viajes en la sociedad, ha impuesto también 
exigencias socioeconómicas al bienestar público, exigencias bien 
conocidas gracias al debate actual, En consecuencia, se han pro- 
puesto diversas utopías sociales que parten de la necesidad de 
disminuir la demanda de comunicaciones mediante el intento 
deliberado de disminuir la escala de la zona en la que la gente 
vive y trabaja. Desde una perspectiva en función del futuro, 
también sería necesario examinar una reducción gradual del 
tráfico de automóviles particulares cuando los costos del com- 
bustible para motores aumente como consecuencia de una 
escasez de petróleo y de la política de precios de las naciones 
productoras del mismo. 

Para concluir, en lo referente al sector transportes, el repetido 
descenso de accidentes registrado para los diferentes sectores de 
la sociedad se debe al mejoramiento tecnológico combinado con 
la legislación. Parece evidente que los individuos, por diferentes 
razones, están dispuestos a aceptar un nivel de riesgos más bien 


20 J. E. Post, Risk and Response, Lexington, 1976; 0, Bucht, Fórsákringsvisendets 
fóretagsformer frán antiken til vara dagar (Las formas empresariales de seguro de la 
Antigiúedad a la Era Moderna), Estocolmo, 1936; B. Bergander, Forsakringsvisendet 
i Sverige 1814-1914 (El sistema de seguros en Suecia 1814-1914), Estocolmo, 1967. 

21 Trafiksikerhetsarbetets organisation m.m. Betánkande aygivet av organisations- 
kommittén fór trafiksikerhet 1958. Trafiksikerhetsverket. Arsbok. Trafiksikerhet 
problem och átgiirder. Betánkande adgivet av trakifsikerhetsutredningen DSK 1980:6. 
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alto en el sector transportes y que sólo mediante acciones colec- 
tivas se ha logrado efectuar una restricción del factor riesgos. 

Otras secciones del panorama de los riesgos dan la impresión 
de que la hipótesis posibilista ofrece una buena explicación: la 
sociedad humana funciona de tal manera que los riesgos, a la lar- 
ga, serán eliminados. 

El área de riesgos por incendio ha sufrido también un cambio 
con el tiempo (Diagrama 3). Las construcciones de madera en 
las ciudades y el campo hacían que el riesgo de incendio fuese 
agudo. Las reglas y reglamentos relacionados con los incendios 
y el encendido de hogueras fueron establecidos en épocas tem- 
pranas en las leyes, estatutos y legislaciones de las aldeas. En las 
ciudades, los incendios eran particularmente devastadores debido 
al congestionamiento de las casas. Los informes sobre incendios 
rara vez se referían a las pérdidas humanas o a la incapacitación 
causadas por esas conflagraciones violentas; pero, obviamente, 
esos eventos deben haber cobrado su tributo humano. No obs- 
tante, las estadísticas de mortandad indican una tendencia des- 
cendiente. La explicación de esa reducción de los riesgos de 
muerte provocados por el fuego debe buscarse en las extensas 
medidas de acción colectivas. En las ciudades, se incluyeron en 
la planeación urbana medidas como cortafuegos, reglamentos 
para la construcción de edificios, vigilantes para la prevención 
de incendios y cuerpos de bomberos. En el campo, las reformas 
a la parcelación de la tierra tuvieron por resultado la dispersión 
de las aldeas densamente pobladas, lo cual redujo las conse- 
cuencias de los incendios. El desarrollo de materiales resistentes 
al fuego fue también importante. 

Durante la edad media, las consecuencias desastrosas de los 
incendios en el campo habían llevado ya a legislar sobre la for- 
mación de fondos comunes contra riesgos en caso de incendio. 
Se suponía que aquellos cuyas casas eran destruidas por el fuego 
debían acudir a cada familia del distrito para obtener de ellas 
contribuciones en forma de grano y dinero para la reconstruc- 
ción. En la práctica, esa responsabilidad colectiva extensiva se 
vio debilitada como resultado del establecimiento de indemni- 
zaciones parroquiales, que fueron menos eficaces, pero que, apa- 
rentemente, correspondían más al concepto de la población 
campesina de una mayor seguridad a una menor escala, Las ciu- 
dades carecían de indemnizaciones por pérdidas debidas a in- 
cendios, por lo que las compañías de seguros de incendio se 
establecieron en ellas en una etapa temprana, ya que también 
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tenían intereses comerciales. Tales formas colectivas atrajeron 
también grupos cada vez más grandes de campesinos sin tierra 
que, por lo tanto, no estaban incluidos en el sistema de indem- 
nización ligado a la propiedad de tierra gravada. 

En lo que respecta a los riesgos derivados del fuego, es evi- 
dente que la moderna sociedad a gran escala técnicamente avan- 
zada ha podido reducir, rápida y eficazmente, los riesgos para la 
vida y la salud. La combinación de los materiales de construo- 
ción a prueba de fuego y las mayores medidas para protección 
contra incendios ha reducido el alcance de los desastres. Hasta 
el presente, la escala creciente de los edificios en las ciudades no 
ha llevado a mayores riesgos para la vida y la salud debidos a 
incendios. Los mayores riesgos provocados por los materiales 
plásticos baratos, tema que ha sido discutido en años recientes, 
parecen haber sido controlados mediante diversos actos y me- 
didas legislativos. 

Una evolución similar de la tendencia de los riesgos puede 
observarse con respecto a la catástrofe natural más común: el 
rayo. Globalmente, el número de muertes causadas por ese fe- 
nómeno ha experimentado una tendencia descendiente. 

También en este caso, el avance tecnológico ha hecho posible 
un aumento en la escala de los edificios sin un aumento corres- 
pondiente del riesgo de desastres causados por las descargas eléc- 
tricas naturales, 


Otras catástrofes naturales, comunes en países con condicio- 
nes naturales variadas (inundaciones, aludes, terremotos, huraca- 
nes), han sido limitadas en alcance en Suecia y son relativamente 
raras, por lo que no es necesario abordarlas desde una perspecti- 
va histórica. Los dafíos a las cosechas debidos a meteoros climá- 
ticos (heladas, granizo, tormentas), que en el pasado tuvieron 
consecuencias graves y provocaron una alta mortandad, fueron 
controlados durante el siglo XIX mediante el mejoramiento de 
las cosechas, por una parte, y medios de transporte más eficaces, 
por la otra. Las últimas grandes hambrunas de 1867-1868 afec- 
taron en particular a la provincia de Norrland, donde las conse- 
cuencias fueron graves debido a que el sistema de ferrocarriles 
aún no se había extendido a esa región; pero una vez que la pro- 
ducción agrícola aumentó y el sector transportes mejoró, los 
riesgos de muerte causados por el hambre se redujeron en Suecia. 
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El objetivo de esta investigación histórica sobre los cambios en 
el panorama de los riesgos no ha sido la presentación de estudios 
bien documentados sobre el tema. Por el contrario, se trata de 
un estudio preliminar y tentativo cuya meta consiste en, me- 
diante el recurso a fuentes estadísticas disponibles fácilmente y 
a la escasa literatura que existe sobre el asunto, hacer un intento 
por estructurar el problema de tal manera que se divulgue y se 
investigue más. Por ende, el resultado de este estudio ha consistido 
más en exponer los problemas y en formular hipótesis que en 
llegar a una conclusión en un campo de la historia que, hasta aho- 
ra, no había sido accesible a una investigación histórica intensa. 

A manera de resumen, se podría afirmar que el cambio pro- 
fundo de la sociedad, denominado sumariamente moderniza- 
ción, de ninguna manera ha aumentado los riesgos de accidentes 
con resultados fatales. Sin embargo, la sociedad no se ha torna- 
do más segura en su conjunto. Cada sector de la sociedad parece 
reclamar su parte de accidentes, la cual puede variar, pero los 
totales son aproximadamente iguales si nos valemos de los acci- 
dentes fatales como indicador de los cambios en una perspec- 
tiva más general. La explicación de este hallazgo puede ser el 
hecho de que el cambio tecnológico crea recursos siempre nue- 
vos para minimizar los riesgos, al mismo tiempo que la tecnología 
del transporte ha aumentado el riesgo para el individuo conside- 
rado aisladamente. Un estudio preliminar de la distribución de 
los accidentes fatales de acuerdo con las diferentes áreas de riesgo 
y grupos de riesgos sugiere cambios de gran interés. No obstante, 
esos cambios exigen un estudio histórico nuevo y más profundo 
para poder analizarlos y explicarlos más completamente. 

En consecuencia, una mayor investigación histórica de los 
problemas relacionados con los riesgos y la determinación de 
éstos y del comportamiento del hombre cuando se enfrenta a 
ellos, deben, desde una perspectiva longitudinal, poder condu- 
cirnos a la comprensión de las condiciones humanas en la socie- 
dad y a la comprensión de la manera como la humanidad se las 
ha arreglado para enfrentar el desafío de la muerte repentina y 
prematura causada por los accidentes. 


Birgitta ODÉN : se convirtió en 1965 en la primera mujer profesora de la 
Universidad de Lund y la primera mujer profesora de Suecia. Ha contribui- 
do a promover tres campos importantes de la investigación histórica de su 
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la teoría histórica y la historia de la educación universitaria. Actualmente 
dirige un proyecto de investigaciones históricas e interdisciplinarias sobre 
los ancianos y es coeditora del volumen en el que aparecerá el informe de 
dicha investigación, The Elderly in Society — Past, Present and Future (Los 
ancianos en la sociedad — Pasado, presente y futuro). Es autora de The 
State's Trade and Financial Policy; Lauritz Weibull and the Community of 
Scholars y de Statistics for Historians (en colaboración). 


ORIENTACIONES PARA UNA GENERALIZACIÓN 
DE LA EXPERIENCIA ESTÉTICA 


por 
JEAN GALARD 


Traducción de JavIER ARÉVALO Z. 


En la actualidad, la reflexión sobre la estética se precia de no 
desdeñar más los objetos de uso familiar ni las formas de la cu? 
tura cotidiana. Al rehusar el ceñir su dominio a la institución de 
las Bellas Artes, analiza los productos artesanales o industriales; 
el entorno urbano; las vestimentas y las costumbres; los tatuajes 
y los graffiti. Con esto, ratifica una tendencia de la creación 
contemporánea que rechaza el status separado del arte y desa- 
fía las prescripciones del buen gusto. 

¿Nos encontramos aún frente a una reflexión estética? ¿Vere- 
mos, por el contrario, disolverse en poco tiempo cualquier pre- 
tensión normativa en una vasta sociología de lo imaginario y de 
las formas significantes? La desaparición de los límites del arte, 
¿vaciará de sentido la actitud que calificaba tradicionalmente las. 
obras de arte?, ¿o se debe esperar que en lo futuro cualquier 
objeto exija esa actitud? El extremo ensanchamiento del campo 
que se ofrece en la actualidad a la actividad creadora puede 
tener dos consecuencias totalmente contrarias e igualmente radi- 
cales: la volatilización de la preocupación estética o su generali- 
zación. En cualquier caso, parece excluirse el poder permanecer 
en la vía intermedia que separaba hasta nuestros días los objetos 
destinados a la percepción estética de aquellos de los que ésta ya 
había sido desplazada. 


Dilución de las fronteras del arte 


Roger Caillois ha señalado que la pintura no figurativa enturbia 
la distinción que se establecía hasta hace poco entre la obra del 
artista y el objeto natural. Entre deformaciones expresivas y sa- 
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bios desórdenes, las artes plásticas eliminan progresivamente las 
estructuras reconocibles, diluyen las formas, se obligan a no re- 
presentar nada identificable y se fijan como propósito el acci- 
dente y el indicio. El artista llega a desear que la pintura se rea- 
lice sin él, se limita a proteger el azar con el fin de que la obra 
reencuentre la inocencia y el anonimato de la naturaleza. Al 
haberse hecho indiscernible el producto humano de los tumul- 
tos irreflexivos, no sólo sería arbitrario restringir el dominio de 
la estética a la región que antaño se reservaba al arte: la delimi- 
tación ha devenido propiamente impracticable y, por lo tanto, 
Caillois piensa que debe proponerse, para su repertorio de to- 
das las formas posibles, el título de Estética generalizada. ! 

La demostración de Caillois, que se refiere especialmente a 
la frontera (evanescente) entre la pintura y las apariencias geo- 
lógicas o vegetales, podría ser reproducida con motivo de acti- 
vidades artísticas que él no evoca y que, de igual forma, están 
actualmente en vías de perder las marcas de su separación. Los 
ejemplos de la música o del teatro generalizarían mucho más, 
si pudiéramos decirlo, la estética generalizada de Caillois. Cier- 
tamente, la ““naturaleza”, cuando se concibe como la totalidad 
englobadora, no permite concebir nada que pueda sobrepasarila 
en generalidad, y es, sin duda, de esa manera como Caillois 
quería comprenderla. Sin embargo, esta palabra designa con 
frecuencia únicamente la realidad no humana del mundo y, por 
otra parte, sucede que Caillois enfrenta preferentemente la pin- 
tura a la materia y se abstiene, por lo menos en el texto en cues- 
tión, de comparar las otras artes y la vida social. Ahora bien, 
quizá se vería a la literatura distinguirse cada vez más trabajosa- 
mente del cuento de tradición oral, de los relatos oníricos o, 
incluso, de ciertas conversaciones. Resultaría que los composi- 
tores querrían ejercitar el oído al escuchar musicalmente los ru- 
mores de la ciudad, los ritmos de las máquinas o los ruidos y 
silencios cotidianos. Entre el teatro y los otros ritos sociales, 
¿qué clasificación se puede aplicar con seguridad, cuando el 
primero emigra de las salas especializadas y los segundos se or- 
ganizan al movilizar todo el equipamiento del espectáculo? 
Augusto Boal intitula “juegos para actores y no actores” los 
ejercicios que propone practicar en cualquier lugar y denomina 
particularmente “teatro invisible” al que hace actuar en el me- 
tro, en un ferry o en la calle para espectadores que desconocen 


1 Roger Caillois, Esthétique généralisée, Gallimard, París, 1962; reeditado en Co- 
ces aventureuses, Gallimard, París, 1976. Col Idées. 
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que se trata de escenas preparadas y destinadas a provocar sus 
reacciones.? Recíprocamente, el amarillismo o las campañas 
electorales ocupan el primer plano de la escena, disimulan sus 
artimañas y reclutan a menudo a actores involuntarios. 

Mientras que las artes instituidas borran las señales de su anti- 
gua autarcía, la fotografía y la televisión se afanan en negar la 
distinción que podría aún subsistir entre lo que vale la pena sér 
contemplado y lo que no merece siquiera una mirada, El turista 
más novato aprenderá rápidamente la máxima esencial de un 
buen viaje: todo es fotografiable, y no ignorará que su único de- 
ber es el evitar el objeto fotogénico. La televisión, por su parte, 
yuxtapone lo extraordinario y lo cotidiano, alterna el propósito 
informativo y la ambición artística; los funde en el flujo banal 
de la novedad. Se puede decir que, con la fotografía, el ojo se 
alerta por doquier y que, por el contrario, con la televisión, que 
transforma todo al “estado neutro” para un espectador hastia- 
do,? el ojo está siempre cansado (aunque rara vez miremos nues- 
tras fotografías y persistamos en ver televisión). Sin embargo, 
una y otra contribuyen al mismo efecto: la abolición de la dife- 
rencia entre el objeto deliberadamente presentado a la aprecia- 
ción estética y aquel que abriga otra intención totalmente dis- 
tinta. 

Si la antigua frontera del arte está a punto de borrarse, el pro- 
blema consiste en saber quién logra ventaja: la actitud estética o 
la percepción indiferente a los deleites de lo bello. ¿Estamos 
condenados a una estética generalizada o al deterioro general de 
la sensibilidad hacia el arte? 


La “interesante” extrañeza de lo cotidiano 


La fotografía y la televisión suponen un ojo que todo solicita y 
al que nada asombra, al que todo seduce y nada retiene; colabo- 
ran a la instauración de una especie de curiosidad perceptiva 
media, de una contemplación flotante generalizada; extienden 
hasta lo universal el alcance de una categoría que se sitúa tan 
lejos de lo maravilloso como de lo indiferente: la de lo “inte- 
resante”., Todo sucede como si la extensión del campo abierto 
a la impresión de la belleza debiera acompañarse, para esta im- 
presión, de una reducción de su intensidad. Lo interesante per- 


2 Augusto Boal, Jeux pour acteurs et non-acteurs, Maspero, París, 1978. 
3 Pascal Bruckner y Alain Finkielkraut, Au coin de la rue, 'aventure, Le Seuil, 
París, 1979, p. 185. 
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tenece aún al orden de la estética, pero representa el grado más 
bajo. Cercano a lo “curioso” y lo “mordaz”, lo interesante 
atrae, pero no cautiva; es punzante, pero no podría ni herir ni 
estimular. Calificamos de interesantes, a falta de tener presente 
una expresión más fuerte, las obras que hay que contemplar, 
antes de estar autorizados a ignorarlas. En adelante, la vida co- 
tidiana en su totalidad está en vías de suscitar este interés apli- 
cado con distracción. 

Al analizar el reciente prestigio de que disfruta lo cotidiano, 
Jean-Pierre Keller se interroga sobre la nueva relación que el 
hombre de hoy mantiene con su universo familiar.* La ciudad 
se ha convertido en “paisaje urbano”; los untensilios se trans- 
forman rápidamente en objetos de colección. Esa mirada que 
“despoja a lo usual de su finalidad” y que introduce por doquier 
la distancia es la mirada estética. Para calificarla, Keller añade 
la mención del “punto de vista posterior”, Es estético el objeto 
que se hace raro o, más bien, el que se nos hace extraño. Por 
ende, tal es la propiedad de los objetos del pasado. Por consi- 
guiente, al aplicar a nuestro alrededor la “mirada del conserva- 
dor del mañana”, hacemos del mundo un mundo necesitado de 
la mirada estética. La vida se percibe “en función de su presunto 
porvenir”. Nuestra cotidianeidad presenta un indicio de irreali- 
dad, como si ya la hubiéramos abandonado. “Percibimos en lo 
sucesivo nuestros gestos y nuestras formas de pensar, desde el 
punto de vista de aquellos que les sucederán, como “usos y cos- 
tumbres”, y nuestros objetos, como vestigios arqueológicos”. 

Así pues, tal es el primer significado que podríamos atribuir- 
le a la hipótesis de una estética generalizada. Todo objeto y toda 
acción se prestan a una percepción estética, por poco que se 
mantengan a distancia de la mirada, que sean privados de la fina- 
lidad asignada inicialmente o que se alejen de lo extraño. Dicha 
conversión, que Sartre designa en varias ocasiones como un pro- 
ceso de irrealización, engrana mejor cuando se considera al pre- 
sente como un pasado virtual. Las ruinas, es decir, los restos 
extraños de una finalidad olvidada son, sin duda alguna, el ob- 
jeto privilegiado de esta disposición estética. A propósito de las 
pinturas de las ruinas, Diderot enumeraba los “accesorios” que 
convienen a las edificaciones derribadas: “un viajero que pasa, 
con su mochia a la espalda; una mujer que pasa, encorvada por 


% Jean-Pierre Keller, “La perception esthétique du quotidien”, en Diogéne, No, 100, 
París, 1977. 
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el peso de su hijo envuelto en andrajos; hombres que pasan a 
caballo, conversando, embozados. ¿Quién sugirió tales acceso- 
rios? La afinidad de ideas. Todo pasa; el hombre es la morada 
del hombre”* Pero las construcciones que el tiempo no ha derri- 
bado aún pueden muy bien parecer tan extrañamente irreales 
como las ruinas: existe una teatralidad en las grandes villas o en 
las mansiones al borde del mar donde el invierno ha cerrado los 
postigos, y toda ciudad, si la recorremos al alba, es bella como 
una ruina futura. Un acontecimiento actual se vuelve estético a 
los ojos de los mismos que lo viven desde el momento en que 
tienen conciencia de asistir a un momento histórico, como fue 
el caso de Henry Beyle durante el incendio de Moscú: “Veía un 
gran acontecimiento digno de Bruto y de los romanos, digno, 
por su grandeza, del genio del hombre contra el cual estaba he- 
cho”.* De igual manera, el periódico y la televisión nos enseña- 
ron a contemplar toda nuestra existencia cotidiana como el do- 
cumento bruto de la historia del mañana y a vernos a nosotros 
mismos como viajeros que pasan por una escenografía fechada. 


Una 3 4 fi » Hi d ” 


Mas dicha estética por su parte, ¿no estará fechada? El tiempo 
no perdona ninguna de nuestras moradas, ni siquiera aquellas de 
las que nuestros pensamientos han tomado sus costumbres. Las 
nociones de distancia o de alejamiento, de extrañeza, de irreali- 
zación por ruptura de las finalidades familiares, han compuesto 
el sistema de una estética que se nos ha convertido en espontá- 
nea, pero a la cual, tal vez erróneamente, le acordariamos una 
nocesidad intemporal. La hipótesis de una estética generalizada 
podría basarse sobre otros principios, como lo testimonia la 
concepción de Roger Caillois. 


Las apariencias naturales constituyen el único origen concebible de 
h belleza. Se estima como bello, se aprecia como bello, todo lo que 
es natural o que se asemeja a la naturaleza, que reproduce o adapta 
sus formas, sus proporciones, sus simetrías o sus ritmos. 


El hombre, siendo él mismo naturaleza, experimenta como 
armonioso “aquello que manifiesta las leyes que gobiernan a la 
vez al mundo y a él mismo”. La impresión de belleza resulta del 

$ Diderot, Essoi sur la peinture, Gallimard, París, 1951, p. 1145..Col Piéiade. 


6 Gitado por Victor del Litto, La vie de Stendhal, Albin Michel, Ed. du Sud, 1965, 
p. 183. 
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sentimiento de esta connivencia, “Las mismas estructuras produ- 
cen, aquí, la escenografía, allá, el poder para apreciarla [. ..).” 

Caillois construye su teoría estética de manera completamen- 
te opuesta al sistema precedente. Haremos de la distancia y del 
desapego la primera condición de la actitud estética; esta se 
basa, por el contrario, en la connivencia y en la complicidad. La 
pensamos constituída por un íntimo repliegue, por un movi- 
miento de alejamiento; es, más bien, un “lento descubrimiento” 
lo que la caracteriza, y su movimiento típico es, así pues, de 
acercamiento. Dicha actitud mantenía el objeto contemplado en 
una separación radical, una escisión primordial la lanzaba al 
margen de la acción; ahora, la belleza reclama el consentimien- 
to: el hombre que la experimenta da un “consentimiento al jue- 
go universal” y “confiesa que participa en él”. La percepción 
estética, al instituir para todo la modalidad del espectáculo, 
consagraba la división entre el sujeto y el objeto; he aquí que 
esta percepción revela, por el contrario, “la naturaleza indivisi- 
ble” y atestigua que su propio ejercicio es parte integral. Ahí 
donde se pregonan la ruptura de las finalidades acostumbradas 
y se rechaza la función externa, Caillois declara el asentimiento 
a la economía de la naturaleza como constitutivo de la expe- 
riencia estética. En fin, en lugar de definir la belleza por la ex- 
trañeza de las cosas aisladas en su ofredad, considera que la feal- 
dad aparece, en el seno de la naturaleza necesariamente bella, 
cuando un ser se propone “alterarla” por iniciativa propia.” 

Sin duda, la predilección de Roger Caillois por la poesía, de la 
cual ha preferido frecuentemente el modelo entre todas las otras 
artes instituídas, tiene ciertas consecuencias en esta inversión 
de categorías que hace un momento determinaban el desapego 
estético. La distancia, la extrañeza y la irrealidad vendrían, tal 
vez, a constituir el universo de un espíritu acostumbrado al 
teatro y probablemente lo habrían seducido más que el de un 
espíritu acostumbrado a la poesía. Sólo resta decir que la estéti- 
ca de Caillois extiende su validez más allá de los poemas, que 
encuentra su objeto en las piedras o en las máscaras, en los mi- 
tos o en los sueños y que, ajena en principio a las artes del es- 
pectáculo, no es refractaria, finalmente, ni a las fiestas ni a los 
juegos. 


7 Las citas de Roger Caillois de los dos párrafos precedentes fueron extraidas de 
Esthétique généralisée, más exactamente, de la segunda parte, titulada “La beauté” 
(pp. 40-47 de Cohérences aventureuses). 
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La poesía exige “una vivida sensibilidad y la agudeza de la 
comprensión analógica”.* Esto es: una sensibilidad alerta para 
captar la analogía fugaz. La poesía capta los parentescos fluc- 
tuantes, las correlaciones caprichosas, las coincidencias efímeras 
en el mundo de las cualidades sensibles. Surge de las relaciones 
metafóricas, la metáfora definida como “la evocación simultá- 
nea de dos supuestos diferentes del universo sensible entre los 
cuales, por el mismo hecho, existe un firme vinculo”.? Esta 
concepción contiene dos implicaciones que conciernen directa- 
mente a la presente reflexión. 

En primer lugar, como ya lo hemos hecho notar, la poesía, 
tal como Caillois la comprende, abre a la experiencia una pers- 
pectiva diametralmente opuesta a la de una estética caracteriza- 
da por la distancia contemplativa. Aquí se da acceso a La totali- 
dad escondida; la evidencia de la separación fantasmática se des- 
vanece para dar lugar al presentimiento de una “identidad em- 
boscada”.!'* En segundo lugar (todavía de manera inmediata- 
mente consecuente), al mismo tiempo que desaparece la separa- 
ción que se establecía entre el sujeto y el objeto mantenido a 
distancia de espectáculo, se suprime de igual manera lL distin 
ción de lo poético y de lo real. Ya el surrealismo quería encon- 
trar un modo perceptivo anterior a la escisión entre lo exterior 
y lo interior, entre lo objetivo y lo subjetivo; pero la búsqueda 
de esa fusión recurría al postulado de lo “surreal”, lo que equi- 
valía a declararla impracticable en el orden de lo real Para 
Caillois, por el contrario, desde 1933, “la oposición entre lo poé- 
tico y lo real ha devenido difícilmente defendible”,!! y veinte 
años más tarde alquilará Saint-John Perse para una obra en la 
que “casi nada es invención”.*? “Su decisión a favor de la ver- 
dad es tal, que tiene, antes que nada, gran cuidado de distinguir 
el sueño de la realidad. Incluso en eso se separa del común de 
los poetas que sacan provecho al confundir lo imaginario y lo 
real, lo trabajan y se vanaglorian de ello. Él desprecia el barajar 
las cartas, tiene la suficiente seguridad en su arte como para pre- 
venir a los lectores del peligro de la ilusión y del prestigio de la 
leyenda”.1* La fantasía y el delirio no únicamente son pemicio- 


8 Roger Caillois, “Résumé sur la poésic”, en Diogéne, No. 100, p. 137. 

9 Idem, p. 129. 

M Idem, p. 133. 

11 Roger Caillois, “*Spécification de la poésie”, en Le Surráclisme au service de la 
Révolution, No. 5. 

12 Roger Caillois, Poétique de Saint-John Perse, Gallimard, Paris, 1954, p. 137. 

13 [dem, p. 140. 
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sos; son inútiles, porque lo real mismo, que no tiene ninguna 
necesidad de ser embellecido, se presta al “lirismo objetivo”, ** 
se lee como un “fantástico natural”15 e invita por doquier a la 
“mística materialista”, 16 

Si lo real es de por sí íntimamente poético, la restricción del 
campo de la estética a la literatura o inclusive al arte, sólo sería 
una aberración. Al denunciar “Las imposturas de la poesía”*” o 
al elaborar el “Proceso intelectual del arte”, *8 Caillois no pliega 
por eso el abanico de sus admiraciones, no intenta estrechar la 
lista de premios ni retirar del mundo de las obras auténticas las 
escorias que le estorban. El reconocimiento de una poesía pro- 
pia a las cosas, motiva, por el contrario, la extensión indefinida 
del dominio ofrecido a la atención estética y justifica que esta 
última sea, al fin, “generalizada”. 

Convendría todavía observar detenidamente la premisa de es- 
te movimiento de generalización: la poesía conduce al espíritu a: 


percibir, por él mismo, las concordancias o recurrencias que existen 
entre los postulados del universo y que, nombrados o únicamente 
sugeridos, siembran la imaginación, le aportan por su precisión ines- 
perada un gozo liberador y fecundo. En esto la poesía resulta una 
función de la sensibilidad y no pertenece únicamente a la literatura. 
Efectivamente, existe una poesía propia de las cosas o que la sensi- 
bilidad les confiere.1? 


Así pues, el ser estético de las cosas no se mantiene en reserva 
como si esperara el roce de las miradas. Su seducción no se en- 
cuentra tapiada tras apariencias ordinarias, presta a saltar a la 
vista. El mundo no es un escenario donde se sucederían las ma- 
ravillas habitualos. La poesía propia de las cosas requiere la 
intervención dei poeta, incluso si este último desdeñía la proso- 
dia y no se preocupa de la literatura. Las cosas tomadas una a 
una no contienen ningún germen de emoción estética. Comien- 
zan a vibrar bajo el efecto de la incautación analógica. Se revelan 


4 Roger Caillois, Cases d'un échiquier, Galtimard, París, 1970, p. 218. 

15 Idem, p. 60. 

16 Roger Caillois, Pierres, Gallimard, París, 1966, p. 108. Estas seis últimas refe 
rencias fueron extraídas de Roger Little, “Pour una esthétique sévere: Roger Caillois 
Lecteur de Saint-John Perse”, y de Pierre Calderon, “Roger Caillois 'impatient, ou 
un singulier art peótique”, Ed. du Sut, 1981. 

17 Roger Caillois, Les Impostures de la Poésie, Lettres Frangaises, Buenos Aires, 
1944, y Gallimard, Paris, 1945. 

18 Roger Caillois, Proces intellectuel de Part, Cahiers du Sud, Marsella, 1935. 

19 Roger Caillois, '“Résumé sur la poésie”, p. 137. 
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como poéticas para la mirada activa que persigue sus relaciones 
metafóricas. La estética generalizada de Caillois no afirma que 
una poesía ya constituida habita en cada objeto, sino que una 
poética en acción puede despertar, por doquier, las concordan- 
cias del mundo. 


La anticipación artística de la experiencia 


La naturaleza, por ser bella, exige el movimiento de la mirada 
humana, descubridora de analogías. Esta precisión (por cierto 
ausente en Estética generalizada) permite distinguir claramente 
la teoría de Roger Caillois de la concepción que ha sido sefialada 
al comenzar y que delegaba un status pasivo al espectador del 
universo, Pero no afecta a esta afirmación esencial: el conjunto 
de objetos susceptibles de atraer la atención estética es infinita- 
mente más grande que la totalidad de obras de arte y existe una 
anterioridad de principio de los primeros en relación con los 
segundos. Sin duda, Caillois no adopta la doctrina clásica que 
postulaba que el arte tuviera la naturaleza por modelo. Caillois 
sefíala que la naturaleza engloba al arte, y que la belleza de 
aquélla debe, pues, definirse independientemente de las propie- 
dades de éste. El arte no imita a la naturaleza: constituye un 
caso particular de ella,20 

Que exista una poesía propia a las cosas y que no le deba na- 
da a la acción de los poemas, que exista una cualidad estética 
del mundo y que las palabras vengan después, es algo que Alain 
Roger considera inaceptable.?! 

La “revolución copernicana” de Wilde ('es la vida la que imi- 
ta al arte”) es una inverecundia: dice la verdad y permite inme- 
diatamente su descubrimiento. Es verdad que la percepción esté- 
tica del mundo se alimenta siempre del recuerdo de las obras de 
arte, Pero el estetismo es aquella perversión que consiste en tomar 
de pretexto cualquier objeto para encontrar una referencia artís 
tica. Alain Roger demuestra que más allá del simple reconoci- 
miento, en el cual los *“estetas” fundan su esnobismo y su pla- 
cer, opera, fundamentalmente y de manera inconsciente, una 
“artializacion”* general de la experiencia, que amerita la desig- 


2 Roger Caillois, Esthétique généralisée, p. 25. 

21 Alain Roger, Nus er Paysages, Essai sur la fonction de Parr, Aubier Montaigne, 
1978. 

* Es evidente que, para el autor, este término, que tampoco existe en francés, sig- 
nifica la exageración de lo que él define como “estetismo” unas líneas más arriba. (N. 
de la R.) 
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nación kantiana de “esquematismo trascendental”. El arte mo- 
dela la experiencia transformando nuestras estructuras peroepti- 
vas, forma, a la vez, los esquemas de la mirada y los de la con- 
ducta, Esta artialización puede ser consciente, como lo sabemos 
por ejemplos ilustres: 


el de Goethe al percibir el talles de un zapatero como un Van Oxtade; 
el de Guide, que a su pesar, veía Roma a través de Stendhal; el de 
Balzac, cuya obra es un bordado de esquematismo pictórico y escub 
tórico intenso e incesante.?? 


Sin embargo, el recuerdo explícito no es indispensable: al 
igual que la imaginación trascendental de Kant, el arte anticipa 
la experiencia proyectando modelos inconscientes. Una memo- 
ria muy clara de las obras que las han suscitado, más bien blo- 
quearía su importancia. “Analogía, parecido, reminiscencia, 
tantas nociones que (. . .) pervierten el esquematismo en simple 
asociación”. No podríamos decir exactamente qué artistas 
han provocado en nosotros la institución estética del Mar, de la 
Montaña, del Paisaje, del Desnudo, del Amor (aunque Albin 
Roger cite un gran número de fuentes muy plausibles). Identifi- 
cación tan molesta, y sin duda inúltil, que es necesario añadir a 
la lista de estos modelos enterrados numerosas obras que el histo- 
riador de arte no hubiera imaginado tomar en cuenta. A la 
objeción que supone la incultura artística de la mayoría de los 
hombres, Alain Roger responde que, efectivamente, los “cro- 
mos”, los carteles publicitarios o los dictados de la escuela pri- 
maría juegan el mismo papel que las obras de los maestros. 

“No hay ningún campo, de los más naturales a los más carga- 
dos de cultura, que el arte no esquematice.”2* De hecho, la te- 
sis de Alain Roger se aplica de manera tan convincente al fenó- 
meno religioso como a la creación del adolescente, a la represen 
tación de la muerte, como a la invención del “gremio canónico” 
y, no obstante el título restrictivo que le da a su empresa (es 
verdad que el subtítulo es menos modesto), no se percibe qué 
sector de la experiencia posible él hubiera desdeñado. La voca- 
ción política misma, de la cual estaríamos tentados a pensar 
que se declara al margen de toda incitación artística, parece res 
ponder de repente a una especie de provocación estética: 


2 Alain Roger, op. cit, p. 110. 
2 Idem, pp. 138-139. 
A [dem, p. 164. 
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es probable que numerosas conversiones al comunismo (al menos 
entre los jovenes intelectuales de origen burgués) sean provocadas en 
su origen, no por el estudio de textos teóricos (¿quién Jos lee?) sino 
por el encuentro conmovedor con una obra de aric. La madre de 
Gorki, En dudoso combate de Steimbeck, El acorazado Potemkin de 
Eisensteim, las últimas páginas de Hermosos barrios de Aragón, La 
clase obrera va al paraíso de E. Petri han suscitado, sin duda alguna, 
más “yo también seré comunista” que el espectáculo de la miseria 
misma ?5 


Recurramos, con el apoyo de la demostración tan citada de 
Akin Roger, al ejemplo de Vladimir Oulianov que al releer cin 
co veces en un año (fué en 1888, cuando tenía 18 años) el ¿Qué 
hacer? de Tchernychevski, decidió ser Rakhmetov, ejemplo aún 
más corroborante de que Lenin no se formaba con eso una acti 
tud y que no adoptaba un personaje (contrariamente a Napo- 
león que se creía Cesar, y que éste a su vez se creía Alejandro, 
quien se soñaba como un dios):2* el caso de Lenin no ilustra 
el estetismo, sino, para ser más exactos, la artialización de la 
conducta. 

La mineralogía estética de Caillois invertía, pues, los térmi- 
nos del proceso que es necesario considerar ahora como verosí- 
mil. No son las cosas de la naturaleza las que dan la idea de una 
belleza general, hecho en el que las obras de arte sólo serían la 
particularización secundaria. Las obras de arte son lo primero, 
y lo que es bello en la naturaleza, es lo que el arte esquematiza. 
Para hacer evidente la incomodidad de la posición definida en 
Estética generalizada, Alain Roger simplemente señala los mentís 
que se inflinge la estética naturalista misma: Caillois se ve lleva- 
do constantemente a señalar que la mirada puesta sobre las 
piedras “está sometida a una verdadera moda artística” y pro- 
porciona todos los argumentos necesarios para establecer que: 


esta escritura de las piedras no es legible sino a través de una red cul 
tural, puesto que la epigrafía de Caillois se sitúa continuamente bajo 
el signo del arte, ni siquiera escondido, sino manifiesto e incluso des- 
bordante.2? 


Si no existe dominio alguno que el arte no esquematice, po- 
dría esperarse que la experiencia entera fuese estetizada (o que 


25 Kdern, p. 165. 
26 Michel Cazeneuve, Roland Auguet, Les emperers fous, Ed. Imago, 1981. 
21 Alain Roger, op. cit. pp. 136-139. 
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al menos fuese estetizable). La tesis de Desnudos y paisajes, al 
postular exactamente lo contrario de la de Caillois, parece con- 
ducir a una estética no menos generalizada. Alain Roger rechaza 
esta consecuencia y propone dos razones diferentes para expli- 
car que “el juicio de gusto, sin constituir la excepción, no por 
ello es la regla”. 28 

Primero, ahí mismo donde se ejerce la acción de un modelo 
artístico, hay que distinguir dos niveles de esta función socio- 
trascendental: 


existe esquematismo restringido (estético) cuando el modelo artístico 
establece un juicio de gusto [. . .]; existe esquematismo generalizado 
(aestético) cuando el modelo artístico esquematiza la percepción y la 
experiencia en general, mas sin un juicio.?? 


¿Por qué, en este último caso, la conciencia estética está 
ausente? Según Alain Roger, es el fe2nómeno de la representación 
el que introduce el factor decisivo: 


Cuando la artialización se efectúa en el elemento de la representa- 
ción, se expresa estéticamente (esquematismo restringido). Si opera 
en la experiencia en general, sin posibilidad de representación]. . .), 
la atribución estética no se produce. Así, en el campo de las costum- 
bres y las instituciones, de donde, señalémoslo, extrajimos nuestros 
ejemplos de esquematismo generalizado, la artialización es masiva, 
mientras que la estetización tiende a desaparecer,30 


Por otra parte, la generalización completa de la percepción 
estética es imposible porque los modelos artísticos fracasan en 
ocasiones. Por inesperada que parezca esta restricción (toda vez 
que las fórmulas explícitas han indicado con claridad lo contra- 
rio) Alain Roger estima que “fragmentos enteros de la naturaleza 
no han sido (aún), o han dejado de ser, esquematizados”.>! Es- 
tos sectores escapan a la artialización. 


Cada cultura dispone de un patrimonio artístico a veces considerable, 
pero que no abarca jamás la totalidad de la experiencia posible, Se 
añade el hecho de que cada individuo posee sólo una parte de dicha 


28 Idem, p. 178. 
29 [dem, p. 139. 
30 Jdem, pp. 180-181. 
Midem, p. 180. 
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cultura, en ocasiones modesta y a veces ínfima, lo que acrecienta la 
superficie de lo que podríamos llamar el barbecho aestético, 


Operaciones estéticas generalizadas 


A propósito del primer obstáculo que se opondría, según Alain 
Roger, al hecho de que la percepción estética se generalice com- 
pletamente (en ocasiones la experiencia se encuentra en la impo- 
sibilidad de acceder al elemento de la representación), podríamos 
preguntarnos si no es suscitado por una concepción estética 
muy estrecha. ¿No se aplica la estetización a lo que es represen- 
table? Si la Representación es la categoría central de la expe- 
riencia estética, sin duda hay que renunciar a extenderla a los 
actos y a las costumbres, a menos que se ceda a la perversión 
narcisista. Mas, ¿no demuestra el ejemplo de Roger Caillois que 
puede concebirse una estética verdadera que realizaría la econo 
mía de las nociones de desprendimiento, de alejamiento, de se- 
paración, que dejaría de mantener su objeto a distancia de la mé 
rada, que se evitaría esa puesta en escena en la que la era de la 
Representación ha dado preferencia al modelo? 

Al evocar Alain Roger el segundo obstáculo (en ocasiones la 
experiencia está desprovista del conocimiento de obras que hu- 
bieran podido esquematizarlo), revela que, para él, el proceso de 
la artialización no podría efectuarse sino a partir de una cultura sa- 
turada, de una historia acabada, de un patrimonio. Es necesario 
que las obras existan, que estén terminadas y difundidas, para 
que la percepción común venga a imprimirles esquemas consti- 
tuidos: el que una parte de la naturaleza no haya sido aún trata- 
da artísticamente, o que un individuo desconozca las obras que 
a partir de ahí se han elaborado, constituye fatalmente el ““bar- 
becho aestético”. A riesgo de tomar el arte en serio (Alain Ro- 
ger lo hace y le da la función más ambiciosa que podamos imagi- 
nar en la actualidad), ¿no deberíamos más bien situarnos en el 
momento en que las obras nacen, cuando exploran sus medios? 
Se descubriría tal vez que los procedimientos que experimentan 
son de una importancia lo bastante general como para aplicarse 
lo mismo a la percepción de la naturaleza o a la orientación de 
la conducta que a la elaboración de las obras. 

Si en la teoría de Callois, la naturaleza puede aparecer como 
el hecho dado inicialmente (pero como hemos visto, es necesa- 
rio corregir esta impresión, señalando que la percepción poética 
de la naturaleza es activa), la teoría de Alain Roger, por su par- 
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te, hace del arte un hecho. Por contrarias que sean entre ellas, se 
les puede oponer, a una y a otra teoría, la hipótesis de una esté- 
tica que concebiría, a la vez, al arte y al mundo como lo que 
esté por hacerse, simultáneamente y según los mismos principios. 

El rechazo de la redundancia por ejemplo, es una exigencia 
que mo nos enseña la naturaleza (esta se muestra más bien fértil 
en repeticiones contingentes) ni tampoco el arte (el fárrago 
cultural que instruye nuestras miradas confiere el mismo presti- 
glo a la plétora barroca que al despojo clásico). Sin embargo, 
este rechazo puede erigirse en principio general gobernante tan- 
to de nuestros gestos como de nuestras convicciones musicales. 
Roger Caillois confesaba, por cierto, en una bella expresión con- 
cisa, que él sostenía este principio ya se tratara de la decoración 
cotidiana o de la conducta sexuaj, ya de la literatura: “detesto. 
los espejos, la generación y las novelas: pueblan el universo de 
seres redundantes que nos preocupan en vano.”>2 

La incautación analógica misma es, sin duda, una de esas ope- 
raciones de importancia general que encuentran su aplicación, 
en un mismo movimiento, tanto en la percepción del mundo ex- 
terior al arte como en la construcción de obras de status expre- 
samente artístico. En México, desde la época precortesiana, es 
decir, mucho antes que haya podido afirmarse la institución 
separada de las Bellas Artes, las adivinanzas concretaban esas 
comeidencias caprichosas que llevamos en la actualidad al poder 
poético, creador de relaciones metafóricas. 


¿Qué cosa y cosa diez piedras que las tiene alguno a cuestas? Estas 
son las uñas, que están sobre los dedos. 


Sahagún, quien relata esta adivinanza azteca, cita también, 
entre muchas otras, la siguiente: 


¿Qué cosa y cosa (un) espejo que está en una casa hecha de ramos de 
pino: Es el ojo, que tiene las cejas como ramada de pino? 


Nos ahorraríamos el invocar las hipotéticas, y siempre fluc- 
tuantes, particularidades de la sensibilidad estética si comenzá- 
ramos por definir, a cada momento, las operaciones que nos 


32 Roger Caillois, Rencontres, P.U.E., París, 1978, p. 56. 

33 Fray Bernardino de Sahagún, Historis general de todas los cosas de la Nueva Es- 
paña (traducción al español del mismo autor 2 partir del original redactado en náhuatl 
por él; texto preparado por el padre Ange] Ma. Garibay K.), Editorial Porrua, México, 
1979, 4a ed, Libro VI, cap. XLIL p. 414. Col “Sepan cuantos. ..”, No. 300. 
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proponemos considerar como estéticas. Ahora bien, probable- 
mente parecería que varias de las operaciones en las que se han 
hecho especialistas los artistas son practicables de igual forma, 
fuera de la esfera que anteriormente se habían atribuido. La 
economía de los medios y el rechazo a la redundancia, la incau- 
tación analógica y la resemantización metafórica de los objetos 
simbólicamente muertos, la restitución del sentido en el imperio 
de lo insignificante: otras tantas actividades que son generaliza- 
bles indefinidamente. 

Resta, sin embargo, preguntarse si la puesta en representación 
podría no ser considerada justamente como una de estas opera- 
ciones. Aunque ciertos principios sepan abrir a la estética un 
campo completamente general, sería suficiente que una decisión 
axiomática, tan legítima como cualquier otra, tomara el elemen- 
to de la representación como criterio de la experiencia estética 
para que esta encontrara límites inevitables. En efecto, transpor- 
tar instantáneamente la acción en curso o el entorno inmediato 
a la irrealidad de las representaciones sería “tomar sobre la 
vida el punto de vista de la muerte”, según una actitud que no 
puede ser más que momentánea (incluso si Jean-Pierre Keller 
caracteriza de esta manera la crepuscular conciencia de sí de 
nuestra época). 

Antonin Artaud, para trasmitir el sentimiento de la idea que 
tenía de un teatro absolutamente puro, se arriesgó a compararlo 
con una redada policiaca.* Este alarde, semejante a las evolu- 
ciones de un ballet, aunque terriblemente siniestro, esta puesta 
en escena de la que se desprende una solemnidad dolorosa, este 
estrechamiento del círculo y, para terminar, la redada destinada 
a capturar un grupo de mujeres y que lleva la emoción y el 
asombro hasta el colmo. . .: 


Nunca una puesta en escena tan bella ha sido seguida de un desenlace 
semejante, Ciertamente, somos tan culpables como esas mujeres y 
tan crueles como los policias. Verdaderamente es un espectáculo 
completo. Pues bien, ese espectáculo, es el teatro ideal. 


Artaud quería significar que el teatro no es un juego, que es 
una realidad verdadera, que cada espectáculo debe ser un acon- 
tecimiento, una cosa única, inaudita, integral, que su interés 
reside en su carácter de gravedad, que se dirige a la existencia 


3 Antonin Artaud, “Le théátre Alfred Jarry”, en (buvres Complétes, tomo Il, 
Gallimard, París, 1961, 1961, pp. 11-14. 
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completa de los espectadores. Pero, independientemente de lo 
que haya dicho, el teatro permanece en el elemento de la repre- 
sentación, “estética” en esto, si se quiere; no nos da la realidad 
misma: en el extremo de sus posibilidades, según la confesión de 
Artaud, nos ofrece un “mundo tangente al real”; y Anne Ubers- 
feld, para señalar que todo lo que sucede en escena está impreg- 
nado de irrealidad, señala con razón: “aunque el actor estuviera 
sentado sobre las piernas del espectador, una huz oculta, una 
corriente de cien mil voltios los separaria radicalmente.”>* Es 
por ello que debemos resignarnos a comprender, si no a compar- 
tir, la indignación con la que los surrealistas recibieron la com- 
paración empleada por Artaud:* no podríamos mirar una reda- 
da policiaca como si asistiéramos a un espectáculo, por muy 
seria que sea la idea que tengamos del teatro. 

Lo que llamamos “el elemento de hi representación” es lo 
imaginario. No está compuesto por la clase de los objetos ficti- 
cios; es, hablando con propiedad, un “elemento”, un medio, una 
modalidad. Lo imaginario es el modo ideal del que se encuentra 
afectado cualquier objeto cuando se le “representa”. Si conveni 
mos en reservar el calificativo de “estético” para la operación que 
despoja de la realidad a los seres y a las situaciones al asignarles 
lo imaginario como medio, se vuelve muy evidente que la per- 
cepción de lo real, y, con ella, la satisfacción del deseo y la trans- 
formación de la existencia, se oponen de manera absoluta a la 

Pero lo imaginario se presta a varias operaciones que es deci 
sivo distinguir aquí. La que acabamos de evocar consiste en 
transferir lo real a lo imaginario. Otra operación recíproca corr 
siste en insertar lo imaginario en lo real. La novela, la pintura 
figurativa y el cine ilustran típicamente el primer caso. El portar 
hábitos extraños, las ceremonias en general, los gestos simbok- 
cos, la perspectiva que se abre aquí y allá en la cindad, son ejem 
plos del segundo. Podríamos aventurarnos a proponer que la 
institución histórica del Arte se completó en la transmutación 
de lo real en imaginario y que nos corresponde, en lo futuro, re- 
chazarla y reintroducir lo imaginario en lo real, si la arquitectura 
no se encontrara ahí para atestiguar que esta última actividad ha 
movilizado siempre a todo un sector de las Bellas Artes mismas. 
Digamos al menos que lo imaginario no es necesariamente ese 


35 Anne Ubesfeld, Lire le théñtre, Editions sociales. 
36 André Breton, Les manifestes du Soráalisme, Sagittaire, 1946, p. 107. 
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mundo soñado donde la percepción de lo real se perdería; es 
también de lo que hace irrupción en el cuerpo de las cosas —des- 
de la flama de un candelabro, ese “operador de imágenes”, como 
dice Bachelard, o desde una señal en la calk, si se sabe leeria, como 
hacían los surrealistas (aunque ellos intentaban establecer entre 
lo imaginario y lo real una relación que formaría, tal vez, un ter- 
cer tipo: el de su confusión). 

Por consecuencia, diversos son los principios capaces de fun- 
dar una estética (hay que decir ahora: estéticas) generalizada(s). 
Solo, el principio de la puesta en representación, de la puesta en 
escena, implica la restricción de su campo de aplicación Es, co- 
mo por azar, al que el pensamiento circundante se empeña en 
preferir. 
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Nuestros modelos y teorías actuales de la historia y la prehistoria 
africanas están profundamente influidos por las percepciones de 
los antropólogos físicos respecto a la realidad humana en el 
Africa actual. El profesor P. V. Tobias ha sugerido que los pue- 
blos actuales de Africa, con exclusión de los arribos recientes 
provenientes de Europa y Asia, descienden de un tronco protone- 
griforme comím que dio origen primero al llamado tipo ““khoisa- 
no” (en este caso empleo la terminología de mis fuentes y no 
los términos khoe y san, justificados históricamente, que se re- 
fieren a los hotentotes y a los bosquimanos) y más tarde al 
tipo genético negro.* Para los arqueólogos que tratan principal- 
mente con la llamada prehistoria, es de mayor importancia el 
hecho de que, genéticamente hablando, la diferericia entre los 
“Kkhoisanos” y los negroides es menor que la diferencia entre 
esos dos tipos raciales africanos y todos los otros tipos no africa- 
nos. La comprensión de este hecho tiene una consecuencia: la 
evolución prehistórica y aun la histórica se perciben generalmen- 
te como explicables desde el interior de Africa, sin necesidad 
alguna de indicios o explicaciones externos. Por ende, los hallaz- 
gos arqueológicos se consideran como pruebas de una evolución 
básicamente interna, mientras que los hallazgos de cuentas de 
vidrio extranjeras, aunque muy frecuentes y esparcidas por toda 


1 P, V. Tobias, “Recent human biological studies in Southern Africa, with 
reference to Negroes and Khoisans”, en Trans. Roy. Soc. S, Afr., 40, 3, 1972, pp 116 
y120; R.R. Inskecp, The Peopling of Southern Africa, El Cabo, 1978, p. 122. 
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Africa, se toman como pertenecientes a la misma categoría que 
la cerámica persa, china o árabe y se explican como una indica- 
ción de cierto comercio costero.? 

En ese marco. la variedad existente de tipos raciales no parece 
ser de gran importancia, en especial debido a que el supuesto es- 
tancamiento de los “khoisanos” pudo haberse iniciado hace 
6,000 a 15,000 años,? por remota que parezca la fecha. Por lo 
tanto, el campo parece reducirse a un grupo predominante física 
y culturalmente de negroides hablantes del bantú. Ello parece 
ser confirmado por la actual y reciente ocupación histórica de la 
mayor parte del Africa subsaharawí por los pueblos negroides 
que hablan un gran número de lenguajes íntimamente re!aciona- 
dos, conocidos comúnmente como lenguajes bantú debido a la 
presencia, en la mayoría de ellos, de la palabra ntu para desig- 
nar a una persona, a un hombre. 

Trabajando dentro de este marco, es relativamente fácil desa- 
rrollar modelos confiables de evolución a partir de las etapas de 
caza-recolección, pasando a través del pastoreo, hasta la agricub 
tura primitiva y una Edad de Hierro. Si, por ejemplo, se encon- 
trase un cráneo de un tipo definitivamente negroide (lo cual aún 
no ha ocurrido) en Africa del Sur proveniente, digamos, del se- 
gundo milenio a.C., los modelos evolutivos de Africa se simplify 
carían hasta un caso casi trivial de espiral evolutiva social de 
tipo darwiniano. La peografía, desde el punto de vista de mov+ 
mientos que son la causa de intercambio cultural y diversifica- 
ción menor, no fundamental, desempeñaría una función imsig- 
nificante. El resultado sería la colonización de Africa por un 
número de grupos culturales, si no étnicos, y, sin duda alguna, 
lingñrísticos precisos; a menos, claro, que pudiéramos probar que 
existió un gran nomadismo más bien sin propósito de los pobla- 
dores por toda esa inmensa zona. Pero el hecho de que no tenga- 
mos pruebas de tal presencia temprana del tipo negroide en el 
Africa meridional, además del hecho de que los pueblos negro+ 
des hablan un gran número de lenguajes muy estrechamente 
relhcionados distribuidos en una vasta área, nos recuerda l ne- 
cesidad de tomar en cuenta los factores geográficos. La Iingdís- 
tica es la que, primordialmente, nos dice que la región ocupada 
actualmente por los negroides hablantes del bantú no fue siem- 
pre su hogar, lo cual nos lleva a la conocida teoría, o teorías, de 
las llamadas migraciones bantú, expansión bantú o génesis bantú. 

2 P. S. Garlake, The Kingdoms of Africa, Oxford, 1978, p. 78. 

2 Tobias, op. cit.. p. 125. 
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T. N. Huffman escribió en 1970 que “de todos los grandes 
movimientos culturales del mundo, la migración bantú es uno 
de los más sorprendentes e impresionantes”.* Asi, vemos que 
baníú no sólo se considera como un término linguistico, como 
se afirma a menudo, sino también como un término cultural. 
Pero, ¿qué es la llamada cultura bantú? ¿Existe tal cosa o con- 
cepto? Con frecuencia se afirma que no, que no existe una cul- 
tura bantú sino una variedad de culturas africanas. Empero, el 
paso siguiente, desde este punto de vista, consiste en etiquetar 
tales culturas virtualmente como X, Y, Z.. .., sin ningún intento 
por vincular a cada una de ellas con un pueblo específico deft- 
nido mediante criterios étnicos y lingúísticos. Y ello está 
ocurriendo en realidad en la literatura arqueológica, en la que 
varias culturas arqueológicas, esto es, definidas principalmente 
desde el punto de vista de la cerámica, son designadas con el 
nombre de los lugares donde se descubrieron por primera vez. 
Se pasa entonces a relacionar la cultura pastoral X con la cultura 
pastoral Y, y la única etiqueta tradicional que se kes atribuye 
es la de que los forjadores de esas culturas fueron negroides y 
hablaban lenguajes bantú.5 D. W. Phillipson lo expone como 
sigue: “. . . los nombres individuales de las sociedades o “tribus 
modernas son de poca importancia para el estudioso de Lz 
prehistoria o, incluso, se reconoce ya ampliamente, para el 
historiador que examina eventos de hace más de unos cuantos 
siglos.” Y ofrece un útil consejo al investigador del pasado de 
Africa: “Lo que debe interesarle primordialmente al estudioso 
de la prehistoria son los procesos de evolución, divergencia e 
interacción lingúísticas.” Y ello porque el “lenguaje, como fe- 
nómeno cultural diacrónico relativamente resistente al eclipse 
total, proporciona un valioso nexo entre las sociedades prehis- 
tóricas y sus sucesores”.* Vale la pena tener en mente este corr 
sejo, en especial cuando nos vemos tentados a hablar de culturas 
X YoZ. 

Hasta ahora, podríamos habernos mantenido apartados de la 
definición cultural de los nesroxdes hablantes del bantú, aunque 
Huffman haya dicho que su migración representó uno de los 


4 TN. Huffman, “The Early Iron Age and the spread of uc Bantu”, cn S. Afr. 
Archeeo. Bull, 25, 1970, p. 3. 

5 N_J. van der Merwc, “The Iron-Age: a prehistory of Bantu-speak ins South Afn- 
cams”, en Perspectives on the Sowthern African Pest, Occ. papers, Universidad de El 
Cabo, Centro para Estudios Africanos, No. 2, 1979. p. 101. 

$ D, W. Miultipson, The Later Prehistory of Eastern and Sowthern Africa, Londres, 
1977, p. 292. 
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mayores movimientos culturales. Empero, lo siguiente que 
observaron los arqueólogos fue el hecho de que, aunque el gana- 
do vacuno, bovino y caprino, el pastoreo, el hierro, el cobre, la 
metalurgia y la agricultura estaban presentes en Africa del Norte 
desde, al menos, el tercer milenio a.C., el registro arqueológico 
de lo que se conoce hctualmente como Africa bantú guarda si- 
lencio respecto a esos ítems culturales hasta el primer milenio 
d.C. Por ende, los arqueólogos se vieron llevados a, aparente- 
mente, la única conclusión de que esos Ítems debieron ser traí- 
dos del norte a Africa por los negroides hablantes de bantú, 
quienes en la actualidad son los habitantes predominantes de esa 
parte de Africa. De ahí que los negroides hablantes de bantú 
fuesen definidos culturalmente como agricultores y pastores de 
la Edad del Hierro. 

A principios del siglo XX, la mayoría de los arqueólogos, his- 
toriadores y etnógrafos creían que esos ítems culturales, esto es, 
la metalurgia, el pastoreo, etcétera, fueron llevados al Africa 
oriental, central y meridional por los pueblos semitas del área 
del Oriente Medio o por los camitas. Para apoyar esa teoría, se 
produjeron analogías culturales y religiosas; pero la teoría no se 
vio apoyada por suficientes pruebas arqueológicas y lingúísticas. 
En la actualidad, la mayoría de los estudiosos del Africa, con 
algunas excepciones, sobre todo fuera del campo definido geo- 
gráficamente, parece aceptar la teoría de que el hierro, la meta- 
lurgia, el cobre, la moneda, el ganado, la agricultura básica y los 
negroides hablantes de bantú conforman un paquete completo 
con apoyo propio. El objeto de este artículo es plantear algunas 
preguntas respecto a la solidez y homogeneidad de dicho paque- 
te; pero, antes de hacerlo, quisiera revisar brevemente el último 
y mejor formulado modelo de la llamada Edad del Hierro africa- 
na, de la cual se afirma que es un resultado de la expansión cultural 
de los negroides hablantes de bantú. El modelo fue propuesto 
por primera vez por D, W. Phillipson en 1976 y lo completó y 
formalizó en su obra La prehistoria tardía de Africa oriental y 
meridional en 1977. 

Phillipson presenta su modelo como si estuviese primordial- 
mente basado en pruebas arqueológicas y, especialmente, cerámi- 
cas, pero su marco básico, y los patrones de movimientos huma- 
nos dentro de él, se derivan de pruebas Hingúísticas. En realidad, 
la cerámica se utiliza fundamentalmente como marca cronológica. 
Por su parte, las pruebas lingúísticas consisten en el actual pa- 
trón reconstruido de distribución espacial de los lenguajes 
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bantú, y la dinámica que apoya dicha distribución se extrapola 
básicamente a partir de la terminología relacionada con el gana- 
do, en especial el vacuno, y con ciertas plantas domésticas. La 
terminología relacionada con el elemento básico y determinante 
de la Edad del Hierro, es decir, el hierro, los metales y la meta- 
lurgia, no figura en el modelo de Phillipson.? 

Las palabras clave del argumento de Phillipson, así como de los 
argumentos de sus críticos, son la reconstrucción protobantú 
*gombe y la reconstrucción protokhoe *-koma, ambas con el 
significado de ganado vacuno, vaca, etcétera. El lingiista histo- 
riador estadunidense C. Ehret afirmó en 1967 que esas dos pala- 
bras se relacionan, finalmente, con un ancestro común en la 
forma *4k)umbi, de la que se afirma que es una palabra proto- 
centrosudanesa que significa ganado vacuno.* Otro punto 
lingdístico importante en la argumentación de Phillipson lo 
constituye la observación de que, aunque *koma y sus varian- 
tes, como gomab, gomas, -komo y -homo, solo están presentes 
en los lenguajes khoe y en los bantú al sur del Zambezi, en la 
mayoría de los demás lenguajes al norte del Zambezi se encuen- 
tran reflejos (derivados) de *gombe. Con esa información lin- 
gúística básica disponible y con el conocimiento de las tradicio- 
nes cerámicas de Africa oriental, central y meridional, Phillipson 
construyó un modelo de la Edad del Hierro Temprana y Tardía 
que puede diferir en detalles menores de los modelos construi- 
dos por sus colegas y críticos, pero que concuerda con ellos en 
la cuestión medular de identidad de las fuerzas impulsoras 
inherentes a la Edad del Hierro africana. 


El modelo de Phillipson 


En el terreno lingúístico, se ha establecido que el primer hogar 
ancestral conocido de los negroides hablantes de bantú fue el 
bosque tropical y los pastizales adyacentes de Camerún y Nige- 
ria suroriental, al sureste del río Benue. El resumen siguiente se 
basa en las obras y artículos de Phillipson: 


Habiendo partido de Camerún en un momento no establecido duran- 
te el primer milenio a.C. (ca 1000-200 a.C.), los negroides protoban- 


7 Idem, pp. 220, 223 y 247. 

3 C. Ehret, grid and milking in eastern and southern Africa”, enJ. Afr. 
Hist., 3, 1, 1967, pp. 8-9; D.. W. Phillipson, Archaeology and Bantu Linguistics”, en 
World Archaeology, 8,1, 1976, pp. 77-79. 
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ties se dividieron en dos corrientes que tomaron direcciones dife- 
rentes: la oriental se dirigió a la región centrosudanesa al noroeste 
del Lago Alberto y la meridional al bosque ecuatorial y a la sabana 
del noroeste de Angola. Aunque parece que la corriente meridional 
fue la principal portadora de los lenguajes bantú y del ganado capri- 
no, L. corriente oriental, al pasar por la región centrosudanesa, ad- 
quirió el ganado vacuno, la metalurgia, y la terminología corres 


del primer milemo a.C., a las Ramadas tradiciones urcwe y a la alfarería 
relacionada (cz. 3000 2.C). [El crítico de Phillipson, T. N. Huffman, 
opina que los urewe pueden ser hasta 400 años más antiguos]? Parte 
de esta comiente siguió después en dirección surveste, en torno al 
bosque tropical, hasta la zona de dispersión secundaria en Angola 
noroccidental, llevando con ella el ganado vacuno y la terminología 
centrosudaneses. Cuando esta commiente se encontró con la corriente 
meridional en la zoma de dispersión secundaria alrededor del año 
100 d.C., ambas se fusionaron en una corriente occidental de la Edad 
del Hierro Temprana. Esta cormiente combmada cruzó entonces 
Angok hacia Africa sudoocidental y enriqueció a los san con el gana- 
do vacuno y la alfarería, aunque no con el hierro, convirtiendo así a 
parte de los san en Khoe u hotentotes. El nombre certrosudanés 
gore (a 5 representa en este caso la marca khoe del género femeni- 
BO), se afirma, es prueba de ello, y la palabra se traduce a la forma 
protobantú “-koma. A partir de alrededor del año 200 d.C., la segun- 
da parte de la corriente oriental avanzó vigorosamente hacia el sur a 
lo largo de las tierras altas orientales. Aproximadamente en el año 
400 d.C. llegó al Transvaal, pero perdió su ganado vacuno (conocido 
con el nombre centrossdanés gorbe o su vartante protobantú orien- 
tl n zombe), aparentemente, al cruzar el sur de Tanzania, infestado 
de moscas tots. Algunos grupos que se separaron de La zona de dis 
persión secundaria y de la cormiente occidental se dirigieron al este 
para Hegar a la tercera zona de dispersión, en Shaka, alrededor de 
400-500 d.C., donde establecieron contacto con la corriente oriental 
que emanaba de la región interlacustre. El resultante grupo de kn- 
guajes de las tiernas altas orientales (bantú oriental) se expandió en- 
tonces hacia el este a partir de Shaba entre c4. 1000 y 1100 d.C., e 
introdujo ha cultura de la Edad del Hierro Tardía en la mitad oriental 
del Africa subecuatorial 19 


La última palabra de Phillipson respecto a este esbozo de la 
Edad del Hierro en Africa es: “Tanto la arqueología como la 


9 T. N, Heffman, “African origins”, revisión crítica de la obra de Phillipson The 


Later Prehistory. .. en S. Afr.J. Sci, 75, 1979, p.235. 


WC. A. Rromaik, Indo-Africa: Towards a New Understanding of the History o] 


Sub-Saharan Africa, El Cabo, Juta, 1981, p. 109. 
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lingúística. .. señalan la región al noroeste del Lago Alberto 
como el sitio donde tuvo lugar el proceso formativo del Comple- 
jo Industrial de la Edad del Hierro Temprana.” 1! 

Ahora bien, este modelo que tanto confía en las pruebas lin- 
giísticas presenta varios problemas. En primer lugar, como el 
mismo Phillipson lo admite, “la arqueología de esta región”, es 
decir, entre el Lago Alberto y el Lago Chad, “es virtualmente 
desconocida”. En consecuencia, el mayor movimiento tecnoló- 
gico, pastoral y agrícola de la historia africana tuvo su origen en 
un gran espacio en blanco en el corazón de Africa. En segundo 
lugar, las diferencias y contradicciones entre los diversos estu- 
diosos y clasificadores de los lenguajes de esa región indican, y 
D. Dalby lo afirma llanamente, que los lenguajes centrosudane- 
ses forman un grupo poco conocido y, consecuentemente, poco 
definido.!? Así, lingiísticamente hablando, la región centrosu- 
danesa no es un espacio en blanco sino un espacio gris, lo cual 
nos lleva al defecto más importante de todo el modelo: la iden- 
tificación que hace Ehret de las palabras clave para ganado vacu- 
no y otros tipos de ganado con la región centrosudanesa es, evi- 
dentemente, errónea. Por ende, el modelo de Phillipson se yer- 
gue sobre pies de barro. 

El error de Ehret, que no ha sido corregido en sus escritos 
más recientes, puede demostrarse paso a paso. La palabra khoe 
goma- para vaca, ganado vacuno, tiene tres géneros: gomab 
(masc.), gomas (fem.) y gomai (neutro), mientras que ni los 
bantúes, que se supone fueron sus transmisores, ni los lenguajes 
fuente centrosudaneses reconocen en la actualidad el género 
gramatical. Ehret admite que el cambio de sonido de *-/kJumbi 
a *koma y goma “no puede explicarse sobre la base de cambios 
de sonido bantúes” y tuvo que ocurrir en un lenguaje no bantú 
y probablemente khoe.!* Ni los lenguajes bantú meridional, 
zulú, xhosa o sotho invirtieron ese cambio, es decir, de *(kJumbr 
a goma-, aunque provienen originalmente de la región bantú 
oriental donde la forma *-gombe era de uso general. Ese cambio 
dramático e irreversible de (kJumbi o -2ombe a goma (-b, -s, -i) 
y -komo origina la sospecha de que el khoe goma- no tiene nada 
en común con el bantú -gombe o el centrosudanés *4 kJumbi,; lo 


1 Phillipson, The Later Prehistory. .., idem, p. 220. 

1 Idem, p. 214; D. Dalby, “The prehistoric implications of Guthrie's Comparative 
Bantu 1f- problems of cultural vocabulary”, en J. Afr. Hist. 17, 1,1976, pp. 24-25; 
3, H. Greenberg, The Languages of Africa, Bloomington, 1970, pp. 85-129. 

1 Ehret, op. cit. p. 6. 
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cual, a su vez, hace surgir la posibilidad de que los khoes hayan 
obtenido su ganado vacuno y la palabra para nombrarlo de otra 
fuente. 

A partir de las fuentes históricas sabemos que ya durante y 
antes del primer siglo d.C. se exportaban herramientas de hierro, 
como azadas, hachuelas, leznas, etc., de la India a Africa orien- 
tal, donde .eran trocadas por marfil, caparazones de tortuga, 
pieles y oro. Otro artículo que se trocaba por oro era el ganado 
vacuno, el cual no se vendía en pie sino descuartizado y cortado 
en tiras como tasajo.1* Entre los comerciantes hindúes, el nom- 
bre de esa carne de res era gomás, que significaba carne de vaca, 
significado idéntico a la forma femenina khoe gomás para vaca. 
Así, tenemos en la palabra hindi gomás, carne de vaca, una 
fuente alternativa sustentada históricamente para la palabra 
khoe gomas (-b, -i) Al mismo tiempo, sabemos que el llamado 
ganado vacuno hotentote era un tipo de cebú con joroba, es 
decir, bos indicus, o del tipo sanga jorobado, que es un tipo 
mezclado producido por cruzamiento del cebú jorobado hindú 
con el ganado cuernilargo sin joroba norafricano. La mayoría 
de los especialistas está de acuerdo en que el cebú hindú ingre- 
só a Africa por el litoral del Mar Arábigo, lo que da credibilidad 
a la identificación no solo del khoe gomas con el hindi gomás 
( Po ) sino también del ganado vacuno hotentote con 
el ganado vacuno hindú con joroba y sus híbridos,** 

La mayoría del ganado vacuno khoe del tipo sanga (palabra 
indoetíope que significa toro) tiene una joroba cervotorácica re- 
sultante de los cruzamientos del ganado vacuno sin joroba con 
el cebú de joroba torácica. El último tipo es el más común en 
Deccan, en el sur de la India, de donde fueron exportadas a 
Africa las herramientas de hierro mucho tiempo antes de la lle- 
gada de los primeros negroides hablantes de bantú al Africa me- 
ridional, 5 

Un lector anónimo (lingilista) del borrador de este artículo 
surgirió que la raíz básica de la forma khoe gomas es koma-, y 


M The Periplus of the Erythraean Sea, ed. por W. H. Schoff, Nueva York, 1971, 
pp. 28-29; Cosmas Indicopleustes, The Christian Topography of Cosmas, an Egyptian 
Monk, Cambridge, 1897, pp. 52-53. 

15 H. Epstein, The Origin of the Domestic Animals of Africa, Nueva York, 1971, 
1 p. 519. 

16 FR, Alchin, “Early domestic animals in India”, en The Domestication and 
Exploitation of Plants and Animals, ed, por P. J. Ucko £ G. W. Dimbleby, Londres, 
1969, p. 319; Epstein, op. cit., 1, p. 549. 
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esta, afirma, se derivó del protobantú *-komo. Más, al afirmar 
que, evidentemente, *-komo representa una forma más tempra- 
na, dicho lingiista pasa por alto el hecho de que todos los deri- 
vados de gomas se extienden a partir de la región Khoe hacia la 
zona bantú circundante o superpuesta, no al revés. Ese punto de 
vista ignora también las pruebas arqueológicas que atestiguan la 
presencia del ganado vacuno y la carne de res hindúes entre los 
ítems alimenticios de los khoes varios siglos antes de la aparición 
de los primeros negroides hablantes de bantú en su región.!” 

Las dudas que podamos tener respecto a la identificación de 
la fuente del ganado vacuno khoe y su nombre con el nombre y 
el ganado vacuno de la India podrían, quizá, despejarse median- 
te un breve examen del origen de la segunda palabra clave: 
-gombe. El lingiista británico Malcolm Guthrie toma el térmi- 
no *gómbé como una palabra protobantú para ganado vacuno 
y Ehret afirma que deriva del centrosudanés *(k)umbi. Pero no- 
sotros descubrimos que la forma verdadermente más cercana al 
centrosudanés (klumbi es -umbi, y lo hallamos en la forma de 
m-ombe en zezuru, el cual se habla en el corazón de la región 
productora de oro Mashonaland, donde se efectuaron los true- 
ques de carne de res por oro más antiguos, así como los más 
recientes. El pariente más cercano de la raíz -umbi u -ombi no es 
el bantú común -gombe sino la palabra merina o malagasy para 
ganado vacuno -ombi (o'mby) en Madagascar.!* En este caso 
pudimos afirmar que los merinas, de origen malayo-indonesio, 
recibieron su ganado vacuno y su nombre de los migrantes ha- 
blantes de bantú; pero luego descubrimos que el malagasy o'mby 
es idéntico al malayo-indonesio o'mby, que identifica al bos 
indicus con el significado de buey, vaca y ganado vacuno.!? Ese 
término, o'mby, para ganado vacuno, está presente en varios 
lenguajes malayo-indonesios y, hasta ahora, nadie ha propuesto 
una teoría, ya no digamos pruebas, de que el bos indicus y su 
nombre fueron introducidos en Malasia e Indonesia desde el 
Africa. 

Así, vemos que lo que Ehret entendió como un conjunto de 
palabras centrosudanesas, que Phillipson y otros arqueólogos 


17 Véase T. N. Hufíman, “Catile from Mabveni”, en S. A. Archaeo. Bull 30, 
1975, pp. 23-24; y otras obras acerca del primer ganado vacuno en Africa meridional. 

18 Ehret, op. cit., p. 5; M. Guthrie, Comparative Bantu: An Introduction to the 
Comparative Linguistics and Prehistory of the Bantu Languages, Farnborough, 1967- 
1971, 4 vols., passim. 

19 Hromnik, op. cif., p. 118. 
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consideran que fueron distribuidas en toda el Africa hablante de 
bantú y khoe por los negroides inmigrantes de la Edad del Hie- 
rro, son realmente palabras hindúes y malayo-indonesias vincu- 
ladas al ganado que, sin duda alguna, es de origen hindú. Esas 
palabras y ese ganado vacuno fueron introducidos en Africa por 
hindués e indonesios, aunque no necesariamente al mismo tiem- 
po. El hindi gomas llegó a Africa no más tarde del último mile- 
nio a.C. y está presente en los lenguajes de los primeros pastores 
de Africa central y meridional, los khoes. La palabra malayo-in- 
donesia o'mby para designar al mismo tipo de ganado vacuno 
hindú llegó a Africa muy probablemente a principios del primer 
milenio d.C., cuando las minas de oro de Mashonaland, que sig- 
nifica la tierra del oro en su forma hindi original sonabar, eran 
explotadas mediante el esfuerzo común de hindúes e indonesios 
y con la ayuda de los khoes.?0 

En mi libro reciente, Indo-Africa, ofrecí muchos ejemplos de 
pruebas combinadas, históricas, arqueológicas y lingilísticas, 
que, como las pruebas relacionadas con el ganado vacuno ofreci- 
das en este artículo, apoyan la tesis básica expuesta, esto es, que 
Africa fue colonizada y explotada por hindúes e indonesios mu- 
cho antes de la aparición de los primeros negroides a finales del 
primer milenio d.C. en Africa oriental, central y meridional. Di- 
chas pruebas también plantean cuestiones respecto al origen de 
los llamados hablantes de bantú y de los khoes, pero la longitud 
de este trabajo no permite darles respuesta, por importantes que 
puedan ser; aunque ya ha sido parcialmente hecho en otras pu- 
blicaciones del autor. 


Resumen 


A pesar de la gran cantidad de mano de obra gastada en las exca- 
vaciones para extraer las pruebas cerámicas, así como en su cla- 
sificación e interpretación, las pruebas lingúísticas conforman la 
base de los modelos actuajes más comunes de la Edad del Hierro 
Africana. Las palabras supuestas como centrosudanesas para de- 
signar al ganado vacuno halladas en los lenguajes bantú y khoi- 
san se consideran como pruebas de la difusión del pastoreo de 
ganado, de la metalurgia, y minería relacionada, y del comercio 
efectuado por los negroides hablantes de bantú del norte hacia 


20 C. A. Hromník, “Are there any Shona? A question left unanswered by histo- 
rians”, en Mankind Quarterly, 20, 1979-1980, pp. 11-34. 
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el sur. Se cree que cierto tipo de raza protonegriforme fue el 
ancestro común de los negroides y los khoisanos (khoes y sanes, 
en realidad). En este artículo se demuestra que las palabras claye 
mencionadas son realmente hindúes y malayo-indonesias. Di- 
chos supuestos plantean dudas respecto a la validez de los actua- 
les modelos comunes de la colonización temprana de Africa y 
respecto a la dizque importancia marginal de los elementos no 
africanos en la constitución de los negroides hablantes de bantú 
y de los khoes. 


Cyril A. HROMNIX: historiador; hizo sus estudios en la Universidad 
Charles de Praga y en la Universidad de Siracusa, E.U. (Master of Arts y 
Doctor en Filosofía). Actualmente es profesor invitado en la Universidad 
de El Cabo, donde se dedica a investigaciones sobre el origen de los ban- 
túes. Es autor de: Indo-Africa: Towards a New Understanding of the 
history of Sub-Saharan Africa, Juta, 1981; y de numerosos artículos. 


HACIA UNA COMPRENSIÓN DEL ARTE AFRICANO 


por 
JOHN MURUNGI 


Traducción de SILVIA SILBERSTEIN 


En la introducción a su libro African Art, Pierre Meauze se refie- 
re a la talla como a un diálogo entre el hombre y la materia.! 
Meauze no especifica el significado de esta afirmación, pero si su 
intención es dejar que la escultura africana hable por sí misma, 
se le debe otorgar crédito por ese logro, ya que el libro contiene 
bellas ilustraciones de algunas de las esculturas africanas más co- 
nocidas. Sin embargo, como la siguiente investigación desea 
demostrar, no es posible comprender en su totalidad el sentido 
en que la talla constituye un diálogo entre el hombre y la mate- 
ria sin una iniciación en el mundo del arte africano. Por lo tan- 
to, el objetivo del estudio es revelar el sentido en que la afirma 
ción de Meauze refleja con exactitud a la escultura africana en 
particular y al arte africano en general. Es necesario, para em- 
pezar, señalar que una iniciación en el mundo del arte africano 
no es sólo un proceso intelectual. Como en el caso de otras in+ 
ciaciones africanas, es un proceso que abarca el ser integral del 
hombre. 

Las personas que se han interesado seriamente por el arte afri- 
cano, han reconocido la necesidad de considerar la cultura 
africana en general, para lograr una comprensión y una aprecia- 
ción mayores de la experiencia visual. Con referencia a los ““ob- 
jetos” de arte de Africa, Anerson observó con precisión: 


Una comprensión del medio ambiente cultural que los nutre, y de los 
sistemas filósoficos y religiosos que les dieron forma, nos ayudará a 
ver estos objetos no sólo como obras de arte sino como partes inte- 
grales del modo de vida africano.? 


1 Pierre Mesuze, African Art: Sculpture, Worid Publishing Co., Cleveland, 1968 


2 Jeanette Anerson, Tradition and Change in Yoruba Art, E. B. Crockes Art Ga 
Nery, Sacramento, 1974, p, 9. 


127 


128 JOHN MURUNGI 


Es recomendable dejar que la escultura africana hable por sí 
misma, pero yo creo que la fuerza y la profundidad de esa es- 
cultura pueden tener un significado aún mayor si se intenta la 
conceptualización del significado de la esencia de la talla. La 
aclaración de la afirmación de que la talla es un diálogo entre 
el hombre y la materia puede abrir un horizonte para la com- 
prensión y la apreciación de la escultura africana. No es tanto 
cuestión de reemplazar una experiencia visual con palabras sino 
de enriquecer tal experiencia con la ayuda de otro medio. 

La escultura, al menos en Africa, no está destinada exclusiva- 
mente a la vista. Está destinada también al oído, al sentido del 
tacto y a todos los demás sentidos. Además, es igualmente cier- 
to que no está destinada a la totalidad de los sentidos. Puesto 
que el hombre no es un conjunto desordenado de partes o de 
sistemas fisiológicos, la escultura está, primordialmente, destina- 
da al hombre como un todo; esto es, al hombre presupuesto por 
la fisiología atomística. De la misma manera, tallar no es simple- 
mente una actividad de las manos con la ayuda de los ojos y el 
cerebro. Es el hombre total el que talla y, de esta manera, la 
talla se convierte en el medio concreto a través del cual la esen- 
cia del l:cmbre se representa a si misma (instantiates).* La talla, 
como en el caso del arte en general, es una forma elemental de 
expresión humana y, por ende, es irreductible a cualquier otra 
forma. No obstante, no existe aislada de las oiras formas ele- 
mentales, ya que todas las expresiones humanas emanan del 
hombre. Cada una a su manera es un reflejo del hombre y, como 
tal, está, en cierto sentido, abierta a todas las otras. 


La escultura, africana o no africana, no adquiere su ser de la 
misma manera que las cosas “naturales”, como las plantas. No 
se le encuentra simplemente esparcida por ahí como a las rocas 
y, evidentemente, no cae del cielo como la lluvia. Está hecha 
por seres humanos, los mismos seres que poseen el don exclusi- 
vo de la palabra. En su esencia primordial, la talla tiene su ori- 
gen en el mismo campo que la esencia del habla. El ser que 
dialoga es el mismo que talla. El hecho de atribuir al hombre la 
cualidad de tallar y dialogar no nos plantea un problema a mu- 
chos de nosotros; pero, cuando se considera que el hombre tiene 
la posibilidad de dialogar con la materia mediante la talla, nos 
encontramos ante un gran problema. Un diálogo presupone, en- 


* Del inglés instentiate: representar (una abstracción o un universal) mediante un 
ejemplo concreto. N. de la T. 
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tre Otras características, un sentido compartido de ser y un sen- 
tido consciente de reciprocidad. Ahora bien, si estas caracterís- 
ticas son esenciales para el diálogo, y si aceptamos la definición 
de la talla como un diálogo entre el hombre y la materia, nos 
encontramos frente a un enigma. Para muchos de nosotros, el 
diálogo entre un hombre y otro no es incomprensible; pero, ¿en 
qué sentido se puede considerar que el hombre dialoga con la 
materia? ¿Cómo, por ejemplo, puede el hombre dialogar con un 
árbol? ¿Cómo es posible el entendimiento mutuo entre el hom- 
bre y el árbol? ¿Cuál es el vínculo ontológico entre el hombre y 
el árbol que les permite dialogar? ¿Se está utilizando mal el con- 
cepto de diálogo? ¿No es el diálogo una característica de los or- 
ganismos superiores, que excluye lo que usualmente considera- 
mos como cosas? ¿Es suficiente, en este punto, decir: “Mira; no 
preguntes”? ¡Deberíamos interrumpir o silenciar la pregunta, de 
manera de poder dirigir la atención a la talla, para ver cómo ocu- 
rre el supuesto diálogo? ¿Comprometemos la esencia de la talla 
al hablar de ella? Pero si confinamos la esencia de la talla al sen- 
tido de la vista, ¿no podríamos preguntarnos aún qué es ver? 
¿Sigue el ojo siendo un ojo humano si posee un campo privado 
del que está excluido el hombre como un todo? 

Las preguntas anteriores surgen del esfuerzo por descubrir la 
esencia de la talla, descubrimiento que, si se lograra, implicaría 
el descubrimiento de la esencia del arte. Más aún, es evidente 
que, en el último de los casos, la talla es inintelegible si ambas 
esencias, la del hombre y la de la materia, no se ponen de mani- 
fiesto. La afirmación de Meauze no debe considerarse como la 
causa de estas preguntas y, en consecuencia, no es necesariamen- 
te a él a quien debemos recurrir para la aclaración de la afirma- 
ción. Las preguntas surgen principalmente del proceso concreto 
de la talla en Africa y es este proceso el que, en el último de los 
casos, debe dar respuesta a las preguntas y significado a la afir- 
mación. Meauze basa su concepción del arte africano en el mismo 
fenómeno que otros han observado. 

Nos dice: 


En las praderas sudanesas, por ejemplo, el carpintero-escultor lleva a 
cabo un retiro espiritual (aislamiento, meditación, castidad), antes de 
comenzar a tallar una máscara o la imagen del ancestro mítico. Le im- 
plora al árbol perdón por arrancar una de sus ramas, y sólo entonces co- 
mienza su labor.3 


3 Meauze, African Art: Sculpture, p. 56 
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Underwood hace una observación similar: 


El bosque donde crece la madera de la máscara es un reino viviente 
gobernado por gran cantidad de espíritus venerados. El hombre no es 
más que una parte de ese reino viviente. Por lo tanto, derribar un ár- 
bol sin la ceremonia adecuada y sin los ritos propiciatorios adecua- 
dos podría significar una terrible ofensa a los espíritus. Se debe con- 
sultar a un sacerdote; este, a su vez, puede consultar a los espíritus 
de los árboles, pedirles perdón por lo que se explica como un acto de 
destrucción necesario. 

En algunos casos, el escultor debe usar herramientas que no se usan 
con ningún otro fin, y estas también deben ser bendecidas por el sa- 
cerdote, tal vez mediante un sacrificio, Antes de comenzar la repre- 
sentación de una divinidad superior, un escultor puede tener 
que someterse a la purificación y observar abstinencia, quizás duran- 
te un largo período antes, durante y después de terminada la obra. 
Derribar un árbol es tomar vida, lo que significa desalojar a un espí- 
ritu de su morada. Si no es aplacado, un espíritu del que se abusa así 
puede actuar en venganza contra el que lo ofende, su parentela o to- 
da la tribu.* 


Exactamente como un niño hereda los genes de sus padres, la 
escultura hereda la esencia de sus orígenes. Por esta razón, la 
intelegibilidad de la escultura depende en parte de la inteligibili- 
dad de la talla y, en el último de los casos, de la intelegibilidad 
del hombre y de la materia, ya que es su unión lo que da origen 
a la talla, Como se señala en las observaciones anteriores, el pro- 
ceso creativo que produce la escultura implica más que habili- 
dad técnica. La verdad: del hombre y la verdad de la materia se 
combinan para producir la verdad de la escultura. Esta combina- 
ción es posible porque las dos verdades tienen una afinidad, lo 
cual se hace evidente por la manera en que el escultor aborda el 
material con el que trabaja y por el modo como el material res- 
ponde a su invocación. Las dos verdades tienen una relación in- 
terna y, en cierto sentido, son reflejo de una verdad común. En 
Africa, el arte del tatuaje o de la escarificación corporales es una 
representación concreta (instantiation)* y obvia de esta verdad. 
En cualquiera de las artes, el artista y el material con el que éste 
trabaja son uno y el mismo. Á través del cuerpo, que es él, el 
hombre ve reflejado su ser en el resto de la materia porque el 
cuerpo mismo es una expresión de la verdad de la materia. La 


% Leon Underwood, Masks of West Africa, Alec Tiranti Ltd., Londres, 1964, pp. 
20-21 
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polarización de hombre y materia oscurece la verdad de ambos; 
esto da por resultado el oscurecimiento de la escultura. Proba- 
blemente, la intención de evitar este oscurecimiento es lo que 
lleva a Trowell a decir, con referencia a las máscaras africanas: 


Si, para nosotros, la máscara o la figura de un ancestro no son más 
que una talla sin vida en un museo, no podemos comprender su 
efecto sobre el observador, que sabe de todo el ritual que implicó 
su confección, de los espíritus que han debido ser propiciados, y de 
la fuerza vital que ahora contiene; que observa o participa en la dan- 
za, en la cual es un accesorio; y que se beneficiará, junto con la fami- 
lia y otros miembros de la sociedad, de la realización exitosa de la li- 
turgia y el movimiento.* 


Cuando se extrae la escultura africana de su contexto africa- 
no, generalmente se ve sujeta al proceso de la cosificación. Tal 
es especialmente el caso cuando se lleva a occidente y se exhibe 
en museos o galerías, o se cuelga en salas de estar. Esos lugares 
son los cementerios de la escultura africana. Cuando se exhibe 
en esos lugares, pierde su fuerza y se le inmoviliza totalmente; se 
convierte en objeto par excellence. A medida que se convierte 
en un objeto, es reconstituida y, por lo tanto, pierde su “africa- 
nidad”. La comprensión de esta entidad reconstituida no se 
debe confundir con la comprensión de la escultura africana. El 
escultor africano, como es el caso de otros artistas africanos, no 
busca ser exhibido ni tiene la intención de que su obra sea trans- 
formada en un espectáculo del cual él pueda obtener satisfac- 
ción personal. El artista se reproduce a sí mismo en lo que pro- 
duce. Puesto que él es lo que produce, es inadecuado introducir 
la dicotomía sujeto-objeto en el intento por comprenderlo a él 
o alo que produce. De la misma manera, debido a que en Africa 
el hombre es considerado fundamentalmente como un ser so- 
cial, el escultor se ve a sí mismo y a su producto como partes 
de la sociedad; los demás ven al artista y a su producto desde el 
mismo punto de vista. La comunidad en su conjunto se refleja 
en el escultor y también en la escultura y, como tal, la comuni- 
dad no tiene una relación objetiva con la escultura. Ni el escub 
tor ni la escultura podrían existir o ser inteligibles fuera de la co- 
munidad. La relación objetiva se derrumba frente a esta unidad 
fundamental y, a menos que exista conciencia de dicha unidad, 
no es posible captar cabalmente la esencia del arte africano. 


$ Margaret Trowell, Classical African Sculpture, Praeger Publishers, Nueva York, 
1970, p. 21. 


132 JOHN MURUNGI 


Los conceptos “sujeto” y “objeto” parecen no tener lugar en 
el marco conceptual del arte africano y esto contrasta vivamente 
con el marco conceptual del arte occidental moderno y contem- 
poráneo, Por ejemplo, un cuadro de Picasso es considerado co- 
mo un objeto de arte; se encuentra en oposición al sujeto, ¿e., 
el observador. La relación entre los dos no es recíproca, el ob- 
servador no se convierte en lo observado ni lo observado $e con- 
vierte en el observador. Los objetos carecen del poder subjetivo 
para opinar; esto es, no tienen un punto de vista. Están simple- 
mente ahí, sin conciencia; existen para la conciencia pero la 
conciencia no existe para ellos. Este estado de exterioridad 
pura, tanto del sujeto como del objeto, desaparece en el arte 
africano, ya que el sujeto está del lado del objeto y viceversa. 
Por esta razón, el arte africano no parece exhibicionista. La au- 
sencia de museos y galerías en Africa es, en este caso, revela- 
dora. No es simplemente una ausencia de instituciones que de- 
berían existir; es una afirmación de una concepción de buena 
fe del arte, El surgimiento de ese tipo de instituciones solo alte- 
raría la concepción del arte en Africa. Más aún, si ocurriera, esa 
alteración transformaría la conciencia que los africanos tienen 
de sí mismos; en el último de los casos, alteraría su mundo. La 
ausencia de museos y galerías en Africa es una confirmación del 
hecho de que el arte impregna-la vida de los africanos. En Africa 
se hacen vestidos hermosos para usarse o para que otros los 
usen, se talla o fabrica un bello instrumento musical para tocar- 
lo o que otros lo toquen; una máscara se hace para actividades 
religiosas o ceremoniales; aun en el caso de los santuarios fami- 
liares, en lugares como Nigeria, la colección de tallas no se des- 
tina a la exhibición. La colección está tan estrechamente relacio- 
nada con la vida de la familia, que exhibirla sería exhibir a la 
familia misma. Una excursión para ver tal colección no sería 
africana. Si existe algo como el “arte por el arte mismo”, en 
Africa está tan completamente integrado a la vida africana que 
es casi indistinguible; cuando se vuelve distinguible constituye 
una anomalía. Aquellos que confinan las obras de arte al reino 
de lo ““in-útil”, lo hacen basándose en el presupuesto de un cri- 
terio del arte cuya aplicabilidad universal es cuestionable. Aque- 
llos para quienes las obras de arte se encuentran en oposición 
al artista o al observador están destinados a verse confundidos 
por el proceso y los productos artísticos de Africa. 


Hablar de objetos dotados de conciencia, esto es, objetos que 
han adquirido una cualidad subjetiva, y dialogar con el material a 
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partir del cual los productos artísticos adquieren su ser significa 
introducir el desorden en el reino de los objetos y en el de los 
sujetos, significa introducir caos en el lenguaje. Fue esta crisis 
del lenguaje y, por lo tanto, de la comprensión y la percepción 
del mundo lo que enfrentó la primera ola de accidentales en 
Africa; un elemento perturbador fue introducido en el sistema 
conceptual y en la teoría de la percepción. Las reglas del lengua- 
je, de la comprensión y de la percepción, en Africa, eran dife- 
ferentes a las existentes en Occidente en aquella época. El terre- 
no artístico tanto como el no artístico representaron concreta- 
mente (instantiated)* casos en los cuales la línea divisoria entre 
el sujeto y el objeto era confusa. Los occidentales no podían en- 
tender por qué se trataba a los objetos como a personas. Los 
portugueses, por ejemplo, consideraron a las obras de arte afri- 
canas como fetiches o ídolos y llegaron a la conclusión de que 
los africanos tenían una actitud fetichista o idólatra hacia el 
mundo, que tenían una concepción superticiosa de ellos mismos 
y del mundo. Más tarde, a medida que la teoría de la evolución 
ganaba terreno en Europa, los africanos fueron considerados los 
ocupantes de los peldaños más bajos de la escala evolucionista. 
Hegel, el filósofo alemán, nos dice en su Filosofía de la Historia 
Universal: 


Por mucho que retrocedamos en la hisioria, hallaremos que Africa 
está siempre cerrada al contacto con el resto del mundo; es un Eldo- 
rado recogido en sí mismr, es el país niño, envuelto en la negrura de 
la noche, allende la luz de la historia consciente (.. .] 

Nosotros nos proponemos perseguir el espíritu general, la forma ge- 
neral del carácter africano, deduciéndolo de los rasgos particulares 
conocidos. Pero este carácter es difícil de comprender porque es 
muy distinto de nuestra civilización y resulta, para nuestra conciencia, 
algo totalmente alejado y extraño. Hemos de olvidar todas las cate- 
gorías en que se basa nuestra vida espiritual; hemos de prescindir de 
esta forma [.. .] 

Entre los negros es, en efecto, característico el hecho de que su con- 
ciencia no ha llegado aúna la intuición de ninguna objetividad, como, 
por ejemplo, Dios, la ley, en la cual el hombre está en relación con su 
voluntad y tiene la intuición de su esencia. El africano no ha llegado 
todavía a esa distinción entre él mismo como individuo y su univer- 
salidad esencial; impídeselo su unidad compacta, indiferenciada, en la 
que no existe el conocimiento de una ciencia absoluta, distinta y 
superior al yo. Encontramos, pues, aquí al hombre en su inmediatez. 
Tal es el hombre en Africa f. . .] 
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[. ..] en este estado de salvajismo hallamos al africano [. . .] El negro 
representa el hombre natural en toda su barbarie y violencia.$ 


El africano, en la manera como surge del mundo africano del 
arte, tiende a confirmar la concepción de Hegel. Después de to- 
do, alguien que trata a los objetos o a las cosas de la naturaleza 
como si fueran su contrapartida no puede distinguirse de ellos. 
Para Hegel, el proceso artístico no es un proceso “natural” por- 
que, en su concepción, el proceso artístico es un proceso realiza- 
do por un individuo que tiene conciencia de sí mismo como al- 
go separado de la naturaleza y superior a ella. Nos dice: 


[. . .] está permitido afirmar que lo bello en el arte es más elevado 
que Jo bello en la naturaleza, ¿No ha nacido, en efecto, y nacido dos 
veces del espíritu? Pues, en tanto que el espíritu y sus creaciones son 
más elevados que la naturaleza y sus productos, tanto más elevada 
será la belleza en el arte que la belleza en la naturaleza? 


También afirma que: 


Las bellas artes no son arte real sino hasta que se liberan en ese sen- 
tido, y solo cumplen su misión máxima cuando han ocupado su lu- 
gar en la misma esfera junto con la religión y la filosofía y cuando se 
han transformado simplemente en .una manera de revelar a la con- 
ciencia, y de expresar, la naturaleza divina, los intereses más profun- 
dos de la humanidad y las verdades más incluyentes de la mente. En 
las obras de arte es donde los pueblos han depositado las intuiciones 
y las ideas más profundas de su espíritu; y a menudo las bellas artes 
son la clave (en el caso de algunos pueblos no existe otra) para la 
comprensión de su sabiduria y de su religión.? 


Aun cuando Hegel no se refiere directamente al arte africano, 
se puede inferir válidamente que para él no existe tal cosa o que, 
si existe, es de una clase inferior. Si el arte es una expresión de 
un ser separado de la naturaleza y superior a ella, se podría con- 
cluir que el africano, que no tiene conciencia de sí mismo como 
algo separado de la naturaleza y superior a ella, es incapaz de 


6 Jorge Guillermo Federico Hegel, Filosofía de la Historía Universal, (Trad, del 
alemán por J. Gaos), Revista de Occidente, Madrid, 1928, Tomo 1, pp. 190-193. 

7 Jorge Guillermo Federico Hegel, De lo Bello y sus formas, Espasa-Calpe, Buenos 
Aires, 1946, p. 26. 

8 G. W. F. Hegel, On Art, Religion and Philosophy, Harper and Rowe Publishers, 
Nueva York, 1970, p. 23. 
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“creación artística. Además, como según Hegel el arte es la forma 
más profunda de autoconciencia, la ausencia de arte en el mun- 
do africano le da razones para creer que el africano no es com- 
pletamente consciente de sí mismo como ser humano. 

Debe hacerse notar que Hegel no piensa en un vacío cultural. 
Es un arquitecto y también un producto de la cultura europea 
del siglo XIX, impregnada de racismo y chovinismo cultural, 
especialmente en relación con los pueblos no blancos del mun- 
do. Más aún, Hegel es parte de la cultura intelectual europea que 
encabeza la disolución de la unión entre el hombre y la naturale- 
za. Se separa al hombre del resto de la naturaleza, se le ubica en 
oposición a la naturaleza y se abre a ésta para que él la domine. 
De acuerdo con Hegel, como sería el caso de muchos otros de 
sus contemporáneos en Europa, la separación es tan importante 
que sin ella la esencia del hombre sería inconcebible. Como él 
mismo nos dice, en Africa esta separación no tuvo lugar y no 
tenemos razón alguna para pensar que tendrá lugar algún día. 
La esencia del hombre en Africa permanece indiferenciada del 
resto de la naturaleza, y si se tiene que hablar del hombre, esto 
puede hacerse solamente en función de su infancia; es decir, el 
hombre está en el proceso de convertirse en hombre, exacta- 
mente como se puede decir que los monos están en el camino de 
su transformación en humanos. Pero como ya señalé, no existe 
ninguna garantía de que esta transformación se verá consumada 
alguna vez. Seguramente, Hegel reconocería que los africanos 
están más cerca del hombre que los primates y por lo tanto me- 
recen un lugar más elevado en el proceso de evolución. En reco- 
nocimiento a la diferencia entre el hombre y el mono, los inte- 
lectuales europeos llamaron al africano Hombre Primitivo. Por 

. lo tanto, lo que este Hombre Primitivo creó fue considerado pri- 
mitivo; y así, aún en la actualidad, se exhibe su creación de esa 
manera. En varias capitales de los países occidentales existen 

Museos de Arte Primitivo. Si Hegel estuviera vivo, pondría en 

duda el buen juicio de clasificar lo que hay en estos museos bajo 

la categoría de arte. El mundo occidental creó una disciplina 
especial llamada Antropología para estudiar al Hombre Primiti- 
vo y a su obra. Hoy, la Etnología y la Etnografía son la avanzada 
de este estudio. Ambas están a la vanguardia de la interpretación 
del arte africano y también de otros llamados artes primitivos. 
El mundo Primitivo, o sea el mundo del Hombre Primitivo, es 
el mundo del totemismo, la magia, el encantamiento, el fetichis- 
mo, la brujería, el animismo, el culto a los ancestros y la supers- 
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tición. Este mundo, en el cual se ha proyectado al arte africano, 
es una creación fantástica de la mente occidental en su intento 
por entenderse a sí misma. La Historia ha demostrado la futili- 
dad de este esfuerzo, ya que la mente occidental ha tenido éxito 
sólo en malentenderse a sí misma y también en oscurecer la rea- 
lidad del mundo no occidental. También es evidente que no nos 
hemos liberado totalmente de esta mistificación; hay quienes 
continúan usando el término “primitivo” como si así se le pu- 
diera rescatar de su pasada contaminación. En su libro Theories 
of Primitive Religion Evans- Pritchard nos dice: 


En la actualidad, a algunas personas les parece vergonzante oír que se 
describe a algunos pueblos como primitivos o nativos y más aún que 
se hable de ellos como si fueran salvajes. Pero algunas veces, me yeo 
obligado a utilizar la designación de mis autores, quienes escribieron 
en el lenguaje fuerte de una época en la cual difícilmente se podía 
ofender a esos pueblos sobre los cuales escribieron, los buenos tiem- 
pos de la prosperidad y el progreso victorianos y, se puede agregar 
sin presunción, nuestra pompa de ayer. Sin embargo, yo uso las 
palabras en lo que Weber llama un sentido desprovisto de valor, 
etimológicamente inobjetable. De todas maneras, el uso de la pala- 
bra “primitivo” para describir pueblos que viven en sociedades en 
pequeña escala, con una cultura material simple y que no poseen 
literatura, se ha establecido con demasiada firmeza como para 
eliminarlo.? 


Evans-Pritchard, uno de los más importantes antropólogos 
sociales británicos, no está consciente de los intereses de la gente 
que él llama primitiva o es insensible a ellos. No se puede elimi- 
nar, simplemente por deseo, la asociación negativa que el térmi- 
no ha tenido en el pasado. Todavía tiene la misma negatividad 
a los ojos de los africanos y a los de otros seres humanos cuya 
humanidad también ha sido degradada. La negatividad no va a 
desaparecer por el hecho de que recordemos la distinción entre 
los usos etimológico y cronológico o de que declaremos que se 
va a usar el término en un sentido desprovisto de valor. Mientras 
que un buen número de occidentales que escriben sobre Africa 
han dejado de usar el término, muchos continúan utilizando tér- 
minos igualmente ofensivos. Por ejemplo: el término “tribal”, 
que algunos escritores utilizan como sustituto con referencia al 


9 E. E. EvansPritchard, Theories of Primitive Religion, Oxford University Press, 
Nueva York, 1965, p. 18. 
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arte africano (Biebuyck, Fagg, Read, Brayvman)!* no está tan 
desprovisto de valor como a uno le gustaría pensar. Este térmi- 
no, como el término “primitivo”, no tiene base en el marco con- 
ceptual africano de los lenguajes ni, evidentemente, en la cultura 
africana. En consecuencia, no le hace justicia al punto de vista 
africano ni se lo hacen otros términos como “étnico”, “nativo”, 
“negro” y “tradicional”. En el caso de este último término, 
Frank Willet, después de desechar el uso del término “primi- 
tivo” en la introducción a su libro sobre el arte africano, nos dice: 


La única forma sensata de enfocar las tradiciones artísticas extranje- 
ras es hacerlo en sus propios términos y para no prejuzgarlos debe- 
mos referirnos a ellos de acuerdo con sus regiones de origen como el 
arte tradicional africano, oceánico, o americano. Debemos decir 
“tradicional”, ya que en todas estas regiones del mundo las antiguas 
formas del arte están cambiando o han cambiado y los artistas están 
siendo atraídos por el mundo cosmopolita del siglo XX [... .J! 


En las revisiones de los libros sobre arte occidental raramente 
se encuentra, si se encuentra, un libro sobre arte “tradicional” o 
arte “primitivo”, En este caso, ¿tenemos que asumir que sólo en 
Africa, Oceanía o América se puede encontrar arte “tradicional” 
o “primitivo”? ¿Qué ocurrió con el arte occidental “tradicional”, 
si es que este arte existió realmente? Si este arte no existió, 
¿por qué solamente en Occidente no existió? ¿No está el arte 
occidental sujeto a la ley del cambio, como otros artes? ¿Sobre 
qué base debe uno creer que Willet no está abogando por una 
política segregacionista en la tipología del arte? Willet parece 
destruir su propia afirmación de que las tradiciones artísticas 
extranjeras deben ser enfocadas desde el punto de vista de éstas. 
El hecho es que el sentido de “tradición” que se usa en Occiden- 
te con referencia al arte africano no tiene equivalencia en el 
marco conceptual africano. Más aún, esto no es un asunto sim- 
plemente semántico. No hay razón para creer que la percepción 
del tiempo y la interpretación del cambio en Occidente sea idén- 
tica a la percepción del tiempo y a la interpretación del cambio 
en Africa. Más especificamente, se trata de dos filosofías de la 


10 Daniel Biebuyck, Tradition and Creativity in Tribal Art, University of Califor- 
nia Press, 1973; Berkeley, William Fags, Tribes and Form in African Art, Tudor, 
Nueva York, 1965; Rene Bravman, Jam and Tribal Art in West Africa, Cambridge 
University Press, Nueva York, 1974; Hebert Read, The Artist in Tribel Society, 
Routledge and Kegan Paul, Londres, 1961. 

11 Frank Willet, African Art, Oxford University Press, Nueva York, 1971, p. 28. 
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historia diferentes. El concepto de progreso o de evolución, que 
se encuentra en el siglo XIX occidental y en una buena parte del 
siglo XX y que permite la clasificación del arte en “primitivo” 
y “civilizado”, no tiene contrapartida en la conciencia africana 
del tiempo. Los africanos enfocan su arte de una manera no 
evolucionista y no progresiva; de la misma manera enfocan todo 
el arte no africano. Al africano puede serle indiferente o puede 
no gustarle el arte no africano, pero no lo considera “primitivo”. 
No temporaliza el arte o la compresión del arte jerárquicamente. 
Aquellos que no pueden librarse del marco conceptual evolucio- 
nista, no pueden aspirar a captar la esencia del arte africano. La 
objeción a algunos de los conceptos utilizados en Occidente, en 
el esfuerzo por entender el arte, no debe llevarnos a concluir 
que el problema de la compresión del arte africano puede resol- 
verse solamente mediante la terapia del lenguaje. La concepción 
del tiempo es un factor que debe tomarse en cuenta. El tiempo 
está incluido en la percepción y en la comprensión del arte como 


lo está en todos los demás aspectos de percepción y comprensión 
humanas. Si el mundo está constituido en el tiempo, se debe 


retornar a la conciencia africana del tiempo para entender las 
creaciones africanas. El retorno es también un retorno al mundo 
africano, ya que la conciencia del tiempo misma está constituida 
en y por el mundo. Sin embargo, el retorno al mundo africano 
no puede ser un retorno al mundo “primitivo” o a la percepción 
“primitiva”, ya que esto sólo perpetuaría el error de concep- 
ción. Debe ser un retorno que tenga lugar fuera de los paráme- 
tros de primitivo-civilizado, porque estos parámetros no tienen 
sentido para la percepción y la comprensión que los africanos 
tienen de su mundo. Además, no puede ser el retorno de alguien 
que esté separado de la naturaleza o en desacuerdo con ella. 
Debe ser un retorno que elimine esta separación y que enfoque 
al hombre y a la naturaleza desde un punto de vista unificado. 
Unidad, en este caso, no es aquella unidad de la que habla Hegel 
o la unidad que la Europa del siglo XIX inventó para el hombre 
Primitivo; debe ser la unidad de la que surgen y viven el hombre 
y todo lo demás que existe; es una unidad que no es principal- 
mente un objeto de pensamiento, sin que esto signifique nece- 
sariamente la negación del pensamiento; es aquella que consti- 
tuye la base del pensamiento así como el objeto del pensamien- 
to; está más allá del pensamiento categórico pero no divorciado 
de él, ya que es lo que proporciona la base al pensamiento ca- 
tegórico. En el último de los vasos, la posibilidad de diálogo 
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entre el hombre y la materia se origina en esta unidad elemen- 
tal. La talla, como es el caso de cualquier otro proceso artístico, 
se hace posible mediante esa unidad. Finalmente, debe ser com- 
prendida como un proceso que conlleva verdad; conlleva la 
verdad del hombre y la de la materia y también de la unidad que 
hace que la verdad de cada uno sea evidente. 

Durante siglos, Occidente ha definido la esencia del hombre 
en términos de “alma”, “mente”, “razón” o “espíritu” y duran- 
te el mismo período ha tratado de discernir cómo un ser así 
podía interactuar con la materia, un ser de esencia enteramente 
diferente. En otras palabras, el problema ha consistido en tratar 
de discernir cómo interactúa lo invisible con lo visible. Este pro- 
blema no tiene equivalencia en el pensamiento africano. En 
Africa, no se intenta reducir la realidad a materia o a espíritu y 
tampoco existe la intención de reducir la materia a espiritu o el 
espiritu a. materia; ambos se consideran como expresiones de 
una realidad, cada uno a su manera. Como reflejos de la misma 
realidad, uno refleja al otro como los hermanos son espejo uno 
del otro por virtud de su origen común. La unidad del hombre y 
la materia, de la tierra y el cielo, del hombre y la mujer, del 
hombre y el animal, del hombre y el ave, de la luz y la oscuri- 
dad, de la vida y la muerte; en suma, la unidad de todo lo que 
existe alude al punto de vista africano de la realidad. Sin tomar 
en consideración esta unidad, el arte africano y, en realidad, to- 
do lo que el africano piensa, hace y siente se vuelve inintelegible, 
Podemos hablar de muchos estilos y subestilos, de varias fun- 
ciones del arte africano y de varios artistas así como de varios 
artes en Africa, pero a menos que se tome en cuenta esta visión 
fundamental de la realidad, seguramente todo lo que se diga 
estará muy lejos de la esencia del arte africano. Esto no signi- 
fica negar la heterogeneidad de lo que existe; es simplemente un 
reconocimiento de la unidad ontológica de tudo lo que existe. 


En la actualidad, hay en el occidente historiadores del arte 
que afirman que el mayor obstáculo para la comprensión del 
arte africano es que todavía existe la necesidad de coleccionar 
más, clasificar más y documentarse más. Esta necesidad, sin du- 
da, es palmaria; pero es dudoso afirmar que, una vez que se sa- 
tisfaga, se dará una comprensión genuina del arte africano. La 
colección, clasificación y documentación pueden indicar simple- 
mente que se está buscando algun tipo de legitimidad en el saber 
occidental, en el que estas actividades se tienen en alta estima; 
actividades que no profundizan en el campo del arte, que no nos 
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dan el sentido del arte que tiene un pueblo. Veo a un africano 
que ha transformado su cuerpo en un lienzo. ¿Cómo es posible 
esa transformación? ¿Qué significa? ¿En qué medida y cómo la 
proliferación de estos casos contribuye a mi compresión del arte? 
Vea a una mujer de Ghana usando un Aku-aba ¿Qué significa? 
¿Profundizo en lo real de su esencia al descubrir que es una 
muñeca de la fertilidad? ¿Cuál es la relación entre el arte y la 
fertilidad? Estas y otras preguntas similares no pueden ser res- 
pondidas mediante una mayor colección y clasificación de las 
obras de arte africanas. Para coleccionar y clasificar las obras de 
arte africanas, se debe saber qué se está coleccionando y clasifi- 
cando; se debe tener una comprensión del arte africano. No se 
puede coleccionar y clasificar arte africano sin una comprensión 
de la filosofía africana del arte. No está ni siquiera claro hasta 
qué grado se puede coleccionar arte africano. El simple hecho 
de que uno provenga de una cultura en la cual coleccionar arte 
es una actividad normal no significa, necesariamente, que pueda 
emprender un trabajo de colección en una cultura enteramente 
diferente sin ser injusto con el arte de esa cultura ¿Cómo pode- 
mos saber, por ejemplo, que lo que los occidentales consideran 
arte es lo que los africanos consideran arte? ¿Quién debe contes- 
tar esta pregunta? ¿Los occidentales? ¿Los africanos? ¿Qué 
occidentales? ¿Qué africanos? Si esta cuestión necesita el con- 
senso, ¿quién debe determinar el consenso? No es mi intención 
sugerir que todo arte es monádico o que todo arte tiene sola- 
mente una relación externa con las otras formas del arte. Y, evi- 
dentemente, no quiero sugerir que esa es la condición ontológi- 
ca de las culturas humanas. La esencia del arte está intrínseca- 
mente unida a la esencia del hombre y aun cuando es cierto 
que la realidad humana se manifiesta heterogéneamente, tam- 
bién es cierto que esa heterogeneidad permanece unida; debe 
ser heterogeneidad de lo mismo, de lo contrario sería incom- 
prensible y no se le podría identificar como humana. La intui- 
ción de uno y de los muchos hace posible la revelación de la 
esencia del arte africano y la de cualquier otro arte. Sin esta in- 
tuición, la grandeza del arte se ve comprometida. La tragedia de 
la perspectiva occidental del arte africano reside en la falta de 
esa intuición. El menosprecio por el arte africano, implícito en 
dicha perspectiva, se debe a la incapacidad para comprender la 
esencia del arte. No es posible que quien no puede comprender 
la esencia de su propio arte pueda comprender la del arte de 
otro, ya que el arte se pluraliza sin aniquilar su esencia; en este 


COMPRENSIÓN DEL ARTE AFRICANO 141 


sentido es como puede reflejar la esencia de la realidad huma- 
na. Pluralizarse sin abandonar su unidad esencial es parte de la 
naturaleza de la realidad humana. Los occidentales no pueden 
considerar seriamente al arte africano sin considerar seriamente 
a Africa. Más aún, la falta de seriedad en cualquiera de los casos 
significaría que los occidentales tampoco toman en serio a su 
arte o a ellos mismos. Debido al racismo y a otras formas de 
chovinismo cultural, los occidentales se han apartado de una 
apreciación y comprensión genuinas del arte africano y, por lo 
tanto, de los africanos. 

Puesto que la esencia del arte africano y de los africanos está 
vinculada a la esencia del arte occidental y a los occidentales, al 
distorsionar la esencia del arte africano los occidentales han 
distorsionado la esencia de su propio arte así como la esencia 
de su ser. Para eliminar esa distorsión, es necesario que los occi- 
dentales revisen su actitud tradicional hacia la esencia del hom- 
bre. Al apartarse de los africanos, los occidentales se han aparta- 
do de sí mismos. Lo que lo africano es a lo humano, lo occiden- 
tal es a lo humano. Debido a que el arte es uno de los medios 
para revelar la esencia humana, si el occidental no se reconoce 
en el arte africano, no existe razón para creer que se reconoce 
a sí mismo cabalmente. No es suficiente que el africano expli- 
que su arte al occidental; para comprender totalmente la esen- 
cia del arte africano, el occidental debe comprender la esencia 
de su propio arte. Esto significa, hasta cierto punto, que la com- 
prensión del arte africano depende del occidental. 

Los africanos no pueden “enseñar” arte africano a los occiden- 
tales. Esto no se debe principalmente a la inmerecida arrogancia 
tan común en la mayoría de los occidentales, se debe a que, 
esencialmente, el arte no puede ser “enseñado”. En arte hay sólo 
una comunión de seres humanos que es, además, comunión con 
todo lo demás que existe. Cada ser tiene su expresión en esta 
comunión y es en este contexto donde se vuelve intelegible. La 
tarea principal del arte es constituir y revelar esta comunión. 

En el proceso artístico, el artista africano se considera a sí 
mismo como la posibilidad de ser, y de la misma manera consi- 
derá al material con el que trabaja. Aparta y trasciende el tipo 
de ser que encarna antes de la creación artística. De igual mane- 
ra, hay una superación de la encarnación del material previa a la 
creación; en este esfuerzo de creación conjunta tiene lugar una 
metamorfosis. Ser apartado y ser trascendido pertenecen al ser 
más recóndito de todos los seres. Ningún tipo de ser en particu- 
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lar, incluido el del hombre, es indispensable; cada ser es un sitio 
para la posibilidad de una variedad de seres. En realidad, puede 
decirse que la abertura** reside en la esencia de cada ser y la 
constituye. Ningún ser es realmente; lo que reside en cada ser 
es la posibilidad de ser. En su mayor parte, esta esencia de los 
seres permanece encubierta en el discurso cotidiano sobre la na- 
turaleza de los seres. Se da por sentado que la opacidad de los 
seres 'es lo esencial en ellos. Este tipo de ser, por ejemplo, es lo 
que nos lleva a creer que una cosa es lo que es y que no puede 
ser otra cosa que lo que es. La arqueología de lo que está expre- 
sado en el arte africano revela que la metamorfosis pertenece a la 
naturaleza más recóndita de todos los seres. El hecho de que los 
seres puedan ser otra cosa que lo que son es una parte de la 
realidad de los seres. Un árbol, por ejemplo, no revela su esen- 
cia exclusivamente en su condición de árbol. Puede ofrecer su 
tronco para que a partir de éste adquiera su ser un tambor y el 
tambor, a la vez, puede ofrecerse. a los dioses para así convertir- 
se en el medio por el cual los dioses se revelan al hombre. A su 
vez, el hombre, después de despojarse de su cotidianeidad, pue- 
de estar en condiciones de comunicarse con los dioses. En la 
fabricación del Atumpan (tambor ghaniano), el hacedor del 
tambor se somete a una purificación religiosa y pide la coopera- 
ción de los espíritus del árbol, antes de realizar su tarea. No hay 
nada en la ciencia botánica que lleve al hacedor de tambores a 
considerar al árbol como un objeto de reverencia. La botánica 
se transfigura y, sólo después de ello, el hacedor de tambores 
(quien, a su vez, debe haber sufrido cambios) puede comenzar su 
tarea adecuadamente. En el pasado, lo que el occidental consi- 
deró superstición en el africano es el reconocimiento por parte 
de éste de que la naturaleza esta impregnada de abertura. Fue el 
error de creer que el africano buscaba explicar el mundo a través 
de la magia; es el mundo el que explica la magia y no al revés. 
La magia es posible porque el mundo existe de tal manera que 
tiene un lugar para la magia. Los seres no podrían encarnar po- 
deres si no fuesen esencialmente abiertos. Lo invisible no 
podría habitar lo visible si lo visible no fuese habitable por lo in- 
visible, y viceversa. Debido a que tanto lo visible como lo invisi- 
ble son abiertos uno para el otro, no pueden entenderse como 
opuestos. El hecho de que estén “juntos no implica una contra- 


** abertura: considerada como la cualidad de estar abierto, de ser receptivo. El 
uso de abierto, en este estudio, se hace en el mismo sentido. N. de la T. 
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dicción. Cada uno es un medio por el cual el otro es y, en con- 
secuencia, por el cual el otro deviene intelegible. 

La abertura hacia lo que existe de todo lo que existe es, pre- 
cisamente, lo que el arte africano nos ensefía. La misión funda- 
mental del arte es abrir al hombre a todo lo que existe y abrir 
todo lo que existe al hombre. De este modo, el arte mismo se 
abre y revela su naturaleza. Al ofrecerse a sí mismo al arte, el 
artista africano deviene en la encarnación de esa abertura. En su 
descripción del escultor africano, Trowell señala: 


Más importante que el reconocimiento del enfoque ritualista que el 
escultor tiene de sus materiales y de su manipulación de éstos, es la 
apreciación de su concepción integral de la unidad del mundo espi- 
ritual y físico. Por ello, debemos hacer a un lado nuestra visión occi- 
dental que considera a cada uno y a todos los individuos como seres 
personales únicos, encerrados en el caparazón de su cuerpo, influidos 
sólo hasta cierto punto por la comunicación con otras personalidades 
únicas, y reemplazarla por el concepto de una individualidad que se 
desparrama sobre el mundo, más allá de los confines del cuerpo que 
experimenta, y que encuentra eco en otros seres,!? 


Puesto que lo que se encarna es la abertura, la encarnación no 
puede significar esclavitud en el cuerpo. El cuerpo humano no 
es algo que separa la calidad de lo humano del resto de lo que 
existe; abre la verdad de lo que existe y esto incluye la verdad 
del ser del hombre. Esta verdad común, de la cual cada ser deri- 
va su verdad, puede ser lo que Mbiti tiene en mente cuando nos 
dice: “Somos, luego soy”.1* El “Somos” se refiere no sólo a sus 
semejantes sino también a los dioses, espíritus, animales, aves, 
insectos, plantas, objetos y todo lo demás que existe; incluye a 
los vivos, a los muertos, y a los que están por nacer. En Africa, esa 
conciencia es lo que evita que el hombre caiga en el engreimiento 
humano. En lugar de separar al hombre de todo lo demás que 
existe, el arte africano recuerda constantemente que el hogar del 
hombre es el de todas las cosas, hogar en el que el hombre no es 
lo que predomina. En el acto de revelar este hogar el arte agota 
su ser. El ser del arte consiste en la revelación y la revelación es 
la verdadera esencia de la verdad. El artista es siervo de la ver- 
dad y su obra es la obra de la verdad; lo que produce no son 


12 Trowell, Classical African Sculpture, p. 26. 
13 John Mbiti, African Religions and Philosophy, Doubleday £ Company, Ínc., 
Garden City, 1970, p. 141. 
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objetos de arte. Al ser lo que son, esos productos se eclipsan pa- 
ra que la verdad de lo que es pueda adquirir su ser. Por ende, si 
Meauze tiene razón al referirse a la talla como a un diálogo entre 
el hombre y la materia, la talla debe considerarse como un pro- 
ceso portador de verdad. Cuando se le considera de esta manera, 
la esencia de la talla es inseparabie de la esencia del diálogo, 
ya que el diálogo mismo es un proceso portador de verdad. Más 
«aún, lo que es cierto de la talla es cierto de todas las otras formas 
del arte. El arte es el portador de la verdad. 
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